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دکتور محمد عمارة 


مقالات 
نو الدینی واللادینی 


«الحكمية هالشرقهالتاجیة 
«الجاهلية هالتأویل العبثی 
«التكقغير ه المجور العلماتی 


مب رو ية 


الغلو الدینی - ككل آلوان الخلو - ومتها الغلو اللآدينى - هو: تجاوز الحدء 
الذى هو الوسطية الاسلامية الجامعة لعناصر التق والعدل من الاقطاب المتقابلة 
والمتناقضة. . أقطاب غلوی الإقراط والتفریط. - 


و فنی «العقلانية» - مثلاً -غلو إفراطء هو الذی يله العقل» وینکر أن 
یکون الوحی واننقل علمًا أو مصدرا. من مصادر العلم» ویرفع شعار التنوير 
الوضعی الغربى العلمانی: « لا سلطان على العقل إلا العقل وحده؟؛ لها 
العقل» وناقلاً لقدراته من «السبی؟ إلى «المطلق؟! . ۰ 

ويقابل غلو الإقراط حذاء ويناقضه غلو تفريط» یتتکر للنظر العقلىء ويفرط 
فى الاحتكام إلى نعمة العقل التى أتعم الله بها على الاتان؛ والتى هی جوهر 
الإنسان» ومعيار تميزه وامتيازه على غيره من الخلوقات. . ویکتفی آصحاب 
هذا الغلو بالوقوف عند ظواهر النقل. . 

يتما حد الوسطية الإسلامية» فى هذه العقلانية» هو الوازنة بين العقل 
والنقل» وجمع عناصر الحق والعدل متهما معّاء وذلك بال اليف بين النقل 
الصحیح والعقل الصریح؛ على النحو الذی یکون منهاج النظر «بالعقلانية 
المؤمنة»: التی ترآ التقل بالسقل؛ وتحكم العقل 


نل بالشتل» نافية تناقض النقل 
والعقل» لأن نقیض العقل ليس النقلء وإغا هو الجنون! . . 


وعن هذه الوسطية الجامعة 
العقل بالتقل - الشرع - تحدث حجة الاسلام أيو حامد الغزالی [48 - ۵۰۵ 


الرافضة لغلوی الافراط والتقریط فى علاقة 


۸ - م] فقال 17 


الحق والعدل من الأقطاب التقابلة والأطراف ١‏ 

إن أهل السنة.. قد اطلعوا على طريق الجسمع بين 
العقول» وتحققوا أن لا معاندة بين الشرع المتقول والحق المعقول» وعرفوا أن 
من احشویة!۱) وجوب الجمود على التقليد واتباع الظواهرء ما آتوا به إلا من ضعف 
العقول وقلة البصائرء وأن من تغلغل من الفلاسفة وغلاة المعشزلة فى تصرف العقل 
حتى صادموا به قواطع الشرع» ما أتوا به إلا من خبث الضمائر. فميل أولئك إلى 
التفریط ومیل هؤلاء إلى الاقراط وكلاهما بعيد عن الحزم والاحتياط» بل الواجب 
الحتوم فى قواعد الاعستقاد ملازمة الاقتصاد والاعتماد على الصراط المستقيم؛ فكلا 
طرفى قصد الأمور ذميم. 

وی يستتب الرشاد لمن يقنع بتقليد الاثر والخبرء وينكر مناهج البحث والنظر؟ أو 
لا يعلم أنه لا مستند للشرع إلا قول سيد البشر يك وبرهان العقل هو الذى عرف به 
صدقه فى الخبر؟ 

وكيف يهتدى للصواب من اقتفى محض العقل واقتصرء وما استضاء بتور 
هیهات. لقد خاب على القطع والبدات؛ وتعشر بأذيال 
الضلالات» من لم يجمع» بتأليف الشرع والعقل؛ هذا الشتات. 

فمثال العقل: البصر السليم من الآفات والآذاء» ومثال القرآن: الشمس المنتشرة 
الضیاء فأخلق بأن يكون طالب الاهتداء المستغتى إذا استغنى يأحدهما عن الآخر فى 
غمار الأغبياء. فالعرض عن العقل؛ مكتفيًا بتور القرآن» مثاله: المتعرض لتورالشمس 
مغمضًا للأجفان» فلا فرق بينه وبين العميان. فالعقل مع الشرع تور على تور»77 

# وفی الممارسة والسلوك الديتىء هناك غلو الإفراطء الذى يدير الظهر 
للدنیا وطيباتهاء ویجعل التدين الاسلامی صورة من الرهبانية التی ابتدعها 
التصاری؛ دون أن تکتب عليهم» والتی تعب ايخسد طلبًا خلاص الروح. 


۸ 


وهتاك - على النقيض من هتا الغلو - غلو التقريط فى الالتزام بالشعائر 
والروحانیات» وإطلاق ا 


اللغرائر الحيوائية» حوغا تهذيب. . 

بيتما حد الوسطية الإسلامية الجامعة فى الممارسة واللوك الدینی؛ هو 
الجمع - فى توازن واعتدال- 
الأرض وتزكية النفسء والاستمتاع بالطيبات الدئيوية الحلال» على التحو الذى 
يجعل هذا الاستمتاخ الآنى سبيلاً للسعادة الأخروية التى هى خير وأبقى. . 


ين الدين والدنياء والدنينا والآخرة» وعمران 


وإذا كان «الشح» غل إفراط» يجعل صاحبه وکانما قد حجر على نفسه 
الاستمتاع بطيبات ما وهيه الله . . قإن «الإسراف السغيه»» هو غلو تفريط 
يستوجب الحجر على صاحبه کی لا يبدد ما وهبه الله فيما لا يرضى عثه الله 
بيتما حد «الكرم؟ء الذى تغل الوسطية الجامعة «للعطاء» الذى غلا فيه المبرف» 
واالتدبیر؟ الذى غلا فيه الشحيح؛ هو الموقف الوسطى المحمودء الذى برئ من 
غلوی الإقراط والتفريط ها . 

# واذا كانت الوسطية الجامعة - التی هی خصيصة إسلامية - قد جعلت 
المنهاج الاسلامی شاملا للدين والدولة؛ والفرد والامت والفرائض الفردية 
والفرائغن الاجتماعية» والتشریع والتتفيذء والبادی المرجعية والنظم والوسسات 
والالیات. . فان مخاصمة «السياسة» واهمالها هو لون من غلو التقریط فى 
الاهتمام بأمور الناس» واقامة فريضة الأمر بالعروف والتهی عن المنكر. . كما 


أن اختزال الاسلام فى السياسة والسیف وا 


بز على الدولة» هو لون من غلو 
الإفراط... بينما حد الوسطية الجامعة هو الذى يجعل المنهاج الإسلامى شاملاً 
کی واو برای الا اه والاولولیات - لكل ما ليده اند ملع 


ويلك أمرت وآنا أل المسلمین ج [الانعام: ۳۲ فالدين لله . 
وأيضًا الوطن - الذى هو للجميع - هو والجميع لله» سبحانه وتعالی. . 
والغلو الدينى - - ككل آلوان الغلو - قدیم قدم الفكر 


0 


الانسانی» والشتلوك البشر 
لاك 2 و 1 


0 يكون له ولد له 
E E‏ شاه VY‏ 


فالغلو قى تعظيم المسيحء عليه السلام» هو الى قاد هؤلاء الغلاة - من 
أهل الكتاب - إلى الكفر بالوحداتية» وإلى إشراك المسيح فى الربوبية مع اه 
تعالی الأ عما یش رکون. . 


القد قادهم غلو الإفراط فى السیح؛ عليه السلامء الذى هو عبد الله 
ورسوله» ال ص به ضرا ولا 


کتیرا لوا عن سواء اسيل 4 [المائدة: ۷۷-۷۲]. 
* وإذا كان هذا هو علو الإقراطء الذى خر 


آصحايه - من التصارى - 


ان غلو التفريط قد جعل 


عن حقيقة التوحید والتنزيه به للذات الإلهية. 


0 


اليهود قتلة للأنبياء؛ ومصورين - قى الترات الذى كتبوء بأيديهم ثم قالوا 


هن عند الله - لهؤلاء الانبیاء العصومین قى صورة لا تليق بالبشر الأسوياء! 

کذلك» خرج الغلو بالیهو 
بالدنیا ‏ أحرص الاس عَلَىْ 
باللهء أصبحوا عتصرین 
النظر عن الصلاح والتقوی والامتشال لا آمر به الله . كما جعلهم هذا الغلو + 
افى حب الال. يزعموتن - مثل قارون - أنهم الموجدون لهذا الال والالکون 


3 


لاء فيه حتی لقد صاحوا صيحتهم المتكرة: اذل لیر 


۸. كما اق 
م ونوا ما قَالُوا یل یداه مْسُوَطَنَا 


وا فوعموا أن يد الله مغلولة 


تحن آغاه 4 [آل عمرا 
وقانت الود ید الله ملولة عُلت أ 
کی یقاء 4 [لمائدة: 14]- 


فوقعواء بهذه التولات الكفرية والشركية - رغم الکتب التی حملوها فلم 
يحملوها. . واستحقظوا عليها قلم يحقظوها - قى علوی الإفراط والتفریط. . 


22 


# ومد صدر الاسلام: لم يخل الجتمع الاسلامی من الغلو والغلا 
سواء آکان ذلك غلو إفراط آم غلو تفريط 


# فالذین استقلوا آعمالهم الصالحة» فعزموا على صيام النهار آبدا» وقيام 
اللیل دائمّاء واعتزال النساء والزواج والإتجاب كلية» قد آرادوا الاسلام غلو 
الرهيانية المبتدعةء بيتما هو الوسطية اخامعة والمتوازتة والعادلة. . 


* والذين قعدوا عن الجهاد القتالى: قد فرطوا فى الياة الحقيقية فى دار 
البقاءء مؤثرين عليها الحياة ١‏ 
هي الحوان 4 [العتكيوت: 54]. 


* وأهل الغلو فى الدتصوف - الباطنى . . غير الشرعى - قد فرطوا قى 
الدنيا لحساب الآخحرةء وقی الماديات لحساب الروحاتيات» فاعتزلوا الانیا 
والدولة والسيانة» وزهدوا فى الطيبات الباحة. ناسين أن هذه هی الطریق 
القویم إلى سعادة الآخرة. . 


# بيتما كان هتاك الذء 


ولوا الإسلام قى السيف والدولة والحكومة 


التغييرء وهو الدعوة والتربية وصناعة الانسان السوی باعادة صياغعه صياغة 
إسلامية» ليثمر المجتمع الإسلامى السوى دولة الأسوياء التى تحافظ على بقاء 


سوياء . 


الغلو على بعضهم عصمة فاقت عصمة الأد کا ع تفريط قاد 
أضحابه إلى القدح فى عدید من الصحابة» بلع أحيانًا حد الإخراج من الدین!: 
وإلى هذا اللون من الغلو أشار حجة الاسلام أبو حامد الغزالى» فقال: 

فاعلم أن للناس قى الصحابة والخلفاء إسراقًا قى آطراف؛ فمن مبالغ فى الثناء 
حتى يدعى العصمة للأئمة» ومنهم متهجم على الطعن؛ يطلق اللسان بذم الصحابت؛ 
فلا تكونن من الفریقین واسلك طريق الاقتصاد فى الاعتقاد.. 2270 

ولقد جاء فى الحديث الشريف - الذى هو البيان التبوى للبلاغ القرآنی - 
التهی عن كل آلوان الغلو فى الدين - كل مناحی الدين - فقال يَكِ: « إياكم 
والغلو فى الدین؛ فإتما أهلك من كان قبلكم الغلو قى الدين» - رواه النسائى وابن 
ماجة والإمام أحمد -. وكدلك التهى عن الغلو فى التعامل مع 


آن الکریم؛ 


إقراطًا أد تفريطاء فقال يك «اقرءوا القرآن ولا تغلوا فيه ولا تجفوا عنه؛ - رواه 


ارتادوا - قى التاریخ الاسلامی - میدان «الغلو النظم! 


- كفرقة -» عندما جعلوا حاكمية اللّه» سبحانه وتعالی - التى هی قضاژه 
التكوينى والتشريعى - نافية لحاكمية البشر الحاكمين فى الدولة والسياسة 
والاجتماع: فخرجوا بذلك عن جد الوسطية رسطية الإسلامية الجامعة بين سيادة 
الحاكمية الإلهية» التمثلة فى شريعته االییت وبين سلطة حاكمية البشر - أمة 
وذولة - التى هى حاكمية الخلقاء التخلفين للهء سبحانه وتعالى. . والتى قد 


إذا كان الخوارج قد يدأوا آولی حلقات هذا «الخلو النظم» - کفر: 
الفكر الاسلامی: وفى وضع هذا الفكر ا مغالى فى الممارسة والتطبيق - 
هبات. . . . ومعارك استتزفت قواهم وق الدولة الإسلامية لأكثر 
من قرن من الزمان - فان الوسطية الإسلامية الجامعة لحاكمية الله » ولحاكمية 
البشر المستخلفين عن اللّه» قد كانت واعية وحاضرة فى مواجهة هذا الغلو متذ 
اللحظة الاولی لولادته. . 

فمنذ التحكيم فى الصراع بين الراشد الرابع علی بن آبی طالب [۲۳ ق ه 
- .6 ه ۰ 50 - 331 م] کرم الله وجهه» وبين معاوية بن أبى سفيان 1 ۲۰ 


ق ه 2 ٩۰‏ ه 5۰۳ - -38م] ومن معه مین آهل الشام - عقب معرا 
«صفين) [۳۷ ه 15۷م]. - عندما هتف الخوارج - قى معسکر على - 

حكم إلا له“ مكفرين الذين ارتضوا التحكيم - والحاكمية البشرية - فى هذا 
التزاع السياسى . كانت الوسطية الإسلامية الجامعة حاضرة» على لسان الامام 
على بن أبى طالب»* الذى آجایهم: «إنها كلمة حق یراد بها باطل!- نعم» إنه 
لا إمرة الا لله! .وإنه لايد للناس من 


وم «المفارقات» - التى تدحل قى باب «المواققات»! - أن شعار «الحاكمية» 


۳ 


هذاء ومصطلحهاء بمعناه «الخوارجى؛ الذى جتح آصحابه إلى جعل الحاكمية 
الإلهية نقيضًا ناقا لأية حاكمية بشريةء والذى بدأت به مسيرة «الغلو المنظمة 
فى التاريخ الاسلامی؛ قد توارى - هذا الشعار - عن أدبيات القکر الإسلامى 
مع طى التاريخ الإسلامى لصقحة الخوارج كتورة مسلحة مستمرة. . وظل هذا 
المصطلح والشعار متواريّاء حتى يعثه من مرقده العلامة الجاهد آبو الآعلى 
الودودی [۱۳۲۱ - ۱۳۹۹ هت ۱۹۰۳ - ۱۹۷۹م]: رغم ما يبين المودودئ 
والخوارج من خلاف واختلاف. . قکان أن بدأت مسيرة جماعات الغلو 
الاسلامی العاصر تحت رایات شعار الحاكمية من جدید!. . 


لقد بذأت هذه الجماعات من «بعض» - وتؤكد على كلمة «يعض» - عبارات 
الودودی؛ التى كتبها فى واقع هندی وهندوكى له ملايسات سياسية وحضارية 
خاصة:؛ كان المسلمون قيها 1/55 من سكان الهند - قبل التقسيم- وكانت 
الحاكمية البشرية» فى ذلك الواقع» !سا سلطة الاستعمار الانجلیزی الكافرء أو 
السلطة الهندوكية الکافرة» وكلتاهما عازمة على سحق الهوية الإسلامية 
للمسلمين الهنود. . ولذلكء ولهذه الملابسات الهندية الخاضة: رفض المودودى 
- فى بعض نصوصه - الحاكمية البشرية» التى رآها نقيضًا للحاكمية الإلهية!. 


الاسلامی المعاصرء عندما ثقلت هتا 
عظأ مزدوا 


ثم جاء الخطأ المزدوج لجماعات || 
الشعار من الهتد إلى الواقع العوبی ‏ - لل قی : 

-١‏ تجريد عبارات المودودى عن اشاكمية من ملابساتها السياسية الخاصة التى 
أفرزتهاء وتحويلها إلى «دين ثابت» صالح للتطبيق فى ای مكان. فبدأت هذه 
الجماعات توظيف عبارات الودودی هذه فى واقع عربى عثل المسلمون فيه 1/95 
من السکان» » فتحول «الفكر السياسى» الشبی» والرتبط بالواقع الذى يثمره 
ویحدد طبیعته وتطوره؛ إلى ادین ثابت» صالح لكل زمان ومکان. . 


۲- آما الخطأ التانی» الذى وقعت قيه جماعات الغلو الاسلامی العاصر - 
عندسا انطلقت من عبارا 


الودودی عن #الحاكمية» - 


14 


التصوص الملتبسة والموهمة والمجتزا 
المنهاج العلمى فى القراءة الكاملة للمشروع القكرى والسیاسی للمودودی؛ تلك 
القراءة التى تغسبط مفهوم الودودی لمعتى مصطلح الحاكمية. . والتى تنصف 
الرجل عندما تبرته من المسكولية عن فكر وسلوك جماعات الغلو هته؛ التى 
كما ظامه آهل الغلو اللادیتی 
عندما سلموا نتسبة جماعات الغلو هذه إلى هقا الداعية الإسلامى ١‏ 


اة من کتابات الموذودى حول الحاكمية» واهمال 


ظلمته عندما زعمت آنها قد بدا 


هن عئدة- 


ولجلاء هذه | . . وسلوكًا لمنهاج الدراسة النقدية الوضوعية التى تعطى 
كل ذى حق حقه. نيدأ مع أولى مقولات الغلو الإسلامى المعاصر. . مقولة 
(الخاكمية». . متتبعين ثمراتها الکریت: وخاصة: 


# مقولة «جاهلية؛ حضارتنا الاسلامية ومجتمعاتنا ودولنا الإسلامية 


العاضرة. . 


۶ ومتولة «کفر وتکتیر» هذه الجتمعات العاصرة ودولها وحكوماتها. . 


# بل والعول «بارتداد الأمة الاسلامیة» عن الاسلام من قرون! 


* وانتهاء بالتفسیرات المقالية واخاطة لفكرة «الفر 
وتجعل"قلة من الغ 
الساحقة من سواد الأمة وشعوبها - فضلاً عن حکومانها - مالکون فى نار 
الجحيم! . 

تلك المقولات التى جعلت مولاء الغلاة یفاصلون الجتمعات الإسلامية» 
ویحاولون الاتفصال عنها - الهجرة حیّا - وبالعزلة الشعورية حیّا - 
وبالاستصلاء على سواد الامة قى کل الاحایین. . الامر الذی جعل من هؤلاء 
العلاة اخوارج» على ات الاسلامية» فضلاً عن الدول 
والحكومات. . سوا أكان #خروجهم؛ مسلحًا آم غير مسلح. . وذلك على 


» التى جعلت 
یتصورون آلهم وحدهم هم «الفرقة التاجیة») وأن الاغلبية 


شلة الخلاف بیتهم وبين الخوارج 


الحاكمية فى فکر الودودی 


لفهم موقف الأستاذ الودودق من «الحاكمية» - وهو 


من مرقده الذی دفن 


لفهم الظلم النی لصق 


کتاباته عن الحاكمية دون بقية هذه الكتابات» ثم عزلوا کشاباته هذه عن 
ملابساتها وخصوصياتهاء لفهم کل ذلك؛ لابد من ادراك عدد من الحقا: 

الحقيقة الوا 
التی کتبها بين ستة ۱۳۵۲ه ۱۹۳۷م و۱۳۲۰ ه ۱۹۶۱م:قبل تقسیم شبه 
القارة الهندية» وظهور باکستان دوله مستقلة ستة ۱۳۹۲ ه ۱۹4۷ م. . ویومها 
-فى الهند الواحدة- كان السلمون 
السکان. . ولقد رأی الودودی؛ يومئذ وفی ظل هذا الواتع السکانی والحضارق 
والسیاسی. أن الحاكمية الب 
هی كارثة على الاسلام وا 
نقیضنا لاسلام فکتب عنها يقول: 
آقول للمسلمين بصراحة: إن الديموقراطية القومية العلسانية تصارض ما 
تعتنقون من دين وعقيدة.. إن الاسلام الذی تؤمئون به » وتسمون آنفسکم (مسلمین) 
على أساسهء یختلف عن هذا التظام المقوت اختلائا باه ویقاوم روحه؛ ویحارب 
مبادئه الأساسية: بل يحارب كل جزء من أجزائه: ولا انسجا بينهما فى أمر مهما 
كان تافهاء لآنهما على طرفى نقيض. فحيث يوجد هذا النظام انتا 
موجوداء وحيث وجد الإسلام قلا مكان لهذا 


اته الرئيسية 


أن المودودى قد صاغ فكره عن الحاكمية فى 


أقلية عددية» لا تتعدى نسيتهم ۲5 من 


ية» التى تشمرها الديمقراطية والانتخايات التيابية» 
ولذلك حرم الانتخابات» ورآی الديمقراطية 
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فهى ديموقراطية قومية علمانية» ستاتی يحاكمية بشرية حندوکیة؛ تقهر 
الاسلامیت والشخصية الحضارية الإسلاعية. 


قلما قسمت الهند وانتقل تان: ذات الاغلبية الللمة؛ 
ابىء لأن الحاكمية 


رشح نفسه فى الانتخابات النظام ال 


البشرية هنا ستكون إسلامية يعة الإسلامية وثوا 


ومقاصدها. . وتحدث الرجل عن «الديموقراطية الإسلامية» بل وعن 


اديوقراطيتنا الإسلاسية 
الديوقراطيةا. . 


وعن أنه ليس هتاك عاقل يعارض هلم 


s8 
لكن الغلو الإسلامى» الذى جرد كلام المودودىء ضد الديو‎ 

ملابساته السياسية: ووظقه فى الواقع العربی» حيث المسلمون 187 من 
السکان» وحيث منظومة القيم والاخلای لا تختلف لدى المسيحيين العرب عنها 
لدى المسلمين» وحيث توحد الجميع حضار 
واحدة. . هتا الغلو الإسلامى صتع الشیء تقسه مع الصياغات 
. قالشاكمية اليشرية» العی هی تمرة للد: 


ة ٍسلامية واحلة وقوميةغربية 


المودودية.عن الحاكمية 
- فى ظروف الهند الموخدة- بحاكمية بشرية من الاسلام بل وراقضة 
للحاكمية الإلهيةء الفتايطة سيادتها لسلطة الآمة وحاكمية البشر. . ولتلك » 
كتب المودودى- فى هذا الواقع» وتلك الملابسات- عن رفض الحاكمية الالهية 
لأية حاكمية بشرية. . سواء آكانت فى التشريع آم حتى قى || 


«إن الحاكمية: فى الاسلامء خالصة لله وحده» فالقرآن يشرح عقيدة التوحيد شرحًا 
يبون أن الله وحده لاشريك له ليس بالمعنى الديتى قتحسبه بل بالعنی السياسى 
والقانونى كذلك.. إن وجهة نظر العقيدة الإسلامية» تقول: إن الحق تعالى وحده هو 
الحاكم بذاته وآصله» وان حكم سواء سوهوب وعنوح.. وان الإنسان لاحظ له من 
الحاكمية إطلانًا.. وخلافة الإنسان على الأرض لا تعطی الحق للخليفة قى العمل بما 


۷ 


يشير به هواه وما تقضى به مشيئة شخصه لأن عمله ومهمته تنفيذ عشيئة ا مالك 

ورغبته.. فليس لأى فرد ق بن سلطات الحكم.. وأى شخص أو جماعة يدعى 

النفسه أو لغيره حاكمية كلية أو جزئية فى ظل هذا النظام الكونى الرکزی- الذی 

تدبر كاقة السلطات فيه ذات واحدة- هو ولاريب سادر فى الإفك والزور والبهتان.. 

فان ليس مجرد خالق فقط وانما هو حاكم وآمرء وهو قد خلق الخلق ولم يهب أحدا 

بذ حكمه قيهم.. وحاكميته تشمل الجزء الاختيارى فى حياة الإنسان» كما 
تشمل الجمزء غير الاختيارىء وعالم الكون بأجمعه.. وان الأساس الذى ارتكز 
عليه دعامة النظرية السياسية قى الإسلام؛ أن تنزع جميع سلطات 702065 الأغر 
والتشريع من أيدى البشس متفردين ومجتمعين. ولايؤذن لأحد منهم أن يتفذ آمره فى 
بشر مثله فيطيعوه أو ليسن قانونًا لهم فیتقادوا له ویتبصوه فان ذلك آمر مختص بالله 

وحده لا بشا رکه فيه أحد غیره.. قالخصائص الأولية للدولة 51316 الاسلامية.. 

ثلاث: 

۱- ليس لفرد أو آسرة أو طبقة أو حزب أو لسائر القاطنين فى الدولة نصيب من 
الحاكسية؛ فإن الحاكم الحقيقى هو الله والسلطة الحقيقية مختصة بذاته تعالى 
وحده» والذين من دونه فى هذه المعمورة نما هم رعايا فى سلطانه العظیم. 

۲- ليس لأحدء من دون اله شىء من أمر التشسريع؛ والمسلمون جميعًاء ولو كان 
بعضهم لبعض ظهيراء لا يستطيعون أن يشرعوا قاتوثًا.. 

۳- إن الدولة الإسلامية لا يؤسس بنيانها إلا على ذلك القانون الذى جاء به البی 
من عند ربه؛ مهما تغيرت الظروف والاأحوال. 


إن الإسلام يستعمل دائمًا لفظ الخلافة ۷2۵۵9:۵۳06 - فى الحديث عن الذين 
: القانون الإلهى على الأرض- بدل لفظ الحاكمة i EER‏ 

ین منوا سکم وعملوا | الصالحات 
4 [النور:۵۵]. ولفظ «إله» واصطلاح «الحاكمية» هما اسمان لحقيقة 


ة والموهمة خول الحاكمية. . قعلى 


فى هتا النض تموذج للصیاعات 
الرغم من إشارة المودودى إلى 1 
أنه يكرر ويؤكد 
لان والس لای فرد أو أسبرة أو 
ذرة من الحاكمية وسلطات الحكم.. وأن الخلافة غير الحاكمية.. وأن الالوهية 
والحاكمية اسمان لحقيقة 


هتاك «حكما موهويًا وممنوحًا» لغير الله» إلا 


وأن الانسان لاحظ له من الحاكمية 


ولقد انطلق الغلو الإسلامى من هتة اليا 
وعازلاً لها عن اللابسات الخاصة التى جعلتها على هذا النحو 
والإيهام . 

والحقيقة الثانية: هى آن الذين انتزعوا كلام الودودی هذا عن الحاكمية من 


ات الملجة والموهمةء مجردًا إياها 


سياقه وملابساته» ووظقوه فى ملابسات سياسية مختلقة؛ لم يتنبهوا- ومن ثم 
لم يتبهوا- على العتی الخاص للحاكمية عند المودؤدى. - فالرجل كان يرى أن 
الحاكمية مرادفة للألوهية : «فلفظ «إله؛ واصطلاح «الحاكمية» هما 
اسمان لحققيقة واحدة". . قهی السلطة الطلقة للفعال لما يريد الذى لایسال 
عنما یفیل. . وبعيارة المود تى على السلطة العياء والسلطة 
المطلقة.. فلا معتى لكون قرد من الأفراد- أو مجموعة من الاضراد أو هيئة مؤلفة 
منهم- خاكمًا.. وله الصلاحيات التام والسلطات الكلية غير المحدودة.. فهو 
القادر المطلق فى ذاته» ولايجوز سؤاله قيما أصدر من آحکام عن الخير والشر ولا 
عن الصواب والخطأء فكل ما يفعله هو الخيرء ولايحل لأحد من يطيعه أن يعده من 
الشر ويرفضه. وكل ما يفعله هو الصواب» ولايحل لاحد تمن يطيغه أن 
شيمًا من الخطأء فلابد أن یسترف له الجميع بكوته سبوخا قدوسا منزها عن الخطاء 
بصرف النظر عما إذا كان كذلك أم لم يكن. 
وا تعالی وحده هو امل ليت اکت هه هو الغالب الطلق الأعلى ال لا 
يريد 4 [هود: ۷- وهو وحده غير مستول عن اعماله لا یسال عم یفعل وعم 


ری فيه 


هذا هو تصور الحاكمية القانونية 
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ساون 4 [الأنبياء: ۷۳]- وهو المقتشدر القوى العزيز بيده لکوت کل شیء 4 
[المؤمنون: ۸۸] وهو وحده الذي لا تحد سلطته قوة من القوى ۶ وهو یجبر ولا يجار 
عليه [المؤمتون: ۸۸] - وهو وحده لزه عن الخطأ ط ات ادوس السَّلام 4 
ا 


وهذه الحاكمية» به نه العائی وهذه السلطات التی حددها الودودی» لاعکن 
المؤمن إلا أموجلها ا دون سوا ن 
ادعاهاء فقال :ظ ما أرِيكُم م لام أرئ وما آهدیکم ال 
فلقد ادعى الألوهية معهاء فتال: ظ با نها الم ما لت لکم من له غيري 4 
[التصص:۲۳۸ . . قهذا اللون من الحاكمية هو خصيصة الهية يلا جدال . 

لکن أهل الخلو الدينى: الذين اتخذوا فکر الودودی- عن الاک میة- عباءة 
لهمء لم يتبهوا على هذا المفهوم الخاض للحاكمية عند الرجل. . وإنما اکتقوا 
بالاستشهاد یعباراته التى تن 1 
جماعية» فى التشريع كانت هذه الحاكمية أو حتى فى التنفية! . . 

والحقيقة الا هؤلاء الغلاة». ال 


بن صنموا ذلك مع فكر الودودی عن 
الحاكمحية - مكتفين بعباراته النافية :- قد أغفلوا صياغات 
فكرية أخرى للرجل» كان فیها أكثر ضبطا وتوازنّاء عندما أعلن أن هناك- ی 
الاسلام- حاكمية بشرية مقيدة باطر الشريعة الاسلامية وثوابتها: وأن مجال 
هذه الحاكمية البشرية هو الاوسع فى التشريع الدستوری وا 
بالدولة الاسلامية والاجتماع الاسلامی.. ومن ثم قإن اخلاقة الاسلانية هی 
خلافة ديمقراطية: تحكمها حاكمية بشرية مقيدة يثوابت الشريعة الاسلامية؛ ومن 
بعبارة المودودى- «لیس هناك عاقل يرفض الدمقراطية؟ بهذه الضوايط 


انوتى والاداری 


لقد أغفل العلا الذين اسعغلوا الصیاغات الوهمة للم ودودی عن 
ان التركيز فيها على جاتب دون 


الحاكمية- والتی استدعتها مناسبات سياسيا 


۲۰ 


سنواه- آغفلوا تلك الصياغات التو 
الإسلام يستعمل دائمًا لفظ الخلافة ۷20۵9۵7606 - فى الحديث عن 1 
بتنفية القانون الإلهى فى الأرض - بدل لفظ الحاكمية NERE‏ وهي 


كذلك أغقل الغلا الا 
والتى يقول فیها: ان فى اخلافة معنى الحاكمية والسلطان باعتبار أنها خلافة إلهية 
ونياية عن الحاكم الأعلى.. وهذه «الخلافة؟ عن الق هی التى عبر عنهاالقرآن فی 
موضع آخر #بالأما: عرضنا الآمانة على السموات والأزض والجبال 
ب أن یحمانها وسفن منهًا وَحَمَلَهَا الإنسّان» [الاحزاب: ۷۲- والمقصود 
بحمل الأمانة قى هذه الآية حرية الاختيار والستولية والحساب.. قلفظ «الأمانة 
يوضح مفهوم «الخلافة» ومعناهاء وكلا اللفظين يلقى الضوء على وضع الإنسان 
الصحيح وحيشيته الأصلية بالنسية لنظام العالم» فهو حاكم الأرض: لكن حكمه لها 
اليس فى ذاته وأصله» وإنما هو حكم مفوض إليه Delegated‏ .. إن الاسلام قد أقر 
نيابة الشعب واستخلافه لله فى ظل سيادة الله وحاكميته.. وهذه النيابة تعنی آن الله قد 
خول للفسلمين: فى الحكومة الإسلامية» حاكمية شعبية 
50۷272 .... فمجالس الشورىء أو السرلانات لا يياح لها أن تسن نظامًا آو 
تصدر حكمًا فيما ورد فيه نص صريح واضح فى شريعة الله.. أما ما لم يرد فيه نص 
شرعی؛ وهو الجال الأوسعء فلأهل الحل والعقد أن يجتهدوا فى سن الأنظمة التى 
تحقق مصلحة الأمة بالشسورة التبادلة.. على أن تکون منسجمة مع الاطار العام 
لاسس الشريعة.... إن الشريعة الإسلامية لم تعطتا دستور) مفصلاً لكل زمان 
ومکان.. ولم تعطنا ضابطة تفصيلية لإدارة الحكو بة بكل فروعها.. ومعنی ذلك أن 
قد وگل إلينا أن نضع الضوابط التفصيلية فى قانوننا الإدارى حسب حاجاتنا 
وأحوالنا على مثل ما قد وكل إلينا ذلك فى قانوننا الدستورى.. وذلك ضمن 
الشريعة وقواعدها الأساسية.. فالأمة نائبة عن اللهء وهى تنتخب حاكمها ونوابها 


Limited Popular 


۳" 


بطريقة ديمقراطية» الأمر الذى يجعل الخلافة الإسلامية: ديمقراطية متقيدة بقانون الله 


خووییل» ۱۰1 
فقی هذه النصوص التضبطة والمتوازنة» يقرر الودودی- قى وضوح وجلاء- 
أن الانسان مس خلف لله سبحانه وتعالی» لیکون «حاکم الأرض؛ وذلك 


«بالحاكمية الشعبية المقيدة بالقواعد الأساسية للشريعة الاسلاهیة». . وهی 
نصوص أغفلها الغلاة براءة هذا العلامة الجاهد من هذا الغلو الذى 
نسب إليه فى هذا الوضوع. . 


ج و 
تلك هى آولی القضایا والقولات التی مثلت وتمثل جتور الغلو الدینی 
الاسلامی العاصر. . مقولة الحاكمية: التى لا نجد مصطلحها أثرا فى کتابات 
رواد الصحوة الإسلامية الحديثة؛ من الأفغانى [۱۲۵6- ۱۳۱۶ه- ۱۸۳۸- 
۷ إلى محمد عيله [۵-۱۳۲۳-۱۲۹۵ 2۱۸6۹ ۱۹۰۵م].. إلى 
رشيد رضا [۱۲۸۲- ۵۱۳۵6 ۱۸1۵- ۱۹۳۵م]۰ : إلى حسن البتا [۱۳۲4- 
۸ ۰۰۲2۱۹6۹-۱۹۰ فهی #خصيصة مودودية» استدعاها الرجل من 
تراث الخوارج القدمات للاسات هندية خاصة. . وکانت عنده فکرا سياسيًا 
يعالج واقا متميزاء وقدم فيها نصوصًا ملتبسة وموهمة. . وآخری منضبطة 
ومتوازنة. . فجاء قصيل الغلو الإسلامى المعاصرء قتعامل مع هذه *التصوص 
المودودية؟ ة غير موضوعية ولا علمية؛ مع تجريدها من السياقات 
والملابسات التى أفرزتها وحددت طبيعة المغاهيم فيها. . ثم وظفها هؤلاء الغلاة 
قى سياقات وملايسات مغايرة تماما لتلك التى أفرزتهاء حتى لكأنها دين ثابت» 
صالح لكل زمان ومکان؛ وليست فکرا سياسيا محكومًا يالواقع الذى نشا فيه. 


وهكذا أصيحت (الحاكمية» مشكلة. . عندما تأسس على مقو ها الغلو 
الإسلامى المعاصرء كما تأسس على مقولتها الغلو الإسلامى عند الخوارج 


 !ءامدقلا‎ 


۳۲ 


۱ 
۲ 


الجاهلية والتکفیر فى فكر المودودى وسيد قطب 


وإذا كانت بعض صياغات الودودی قد تعاملت مع مفهوم «الحاكسية' بشکل 
ملتبس وموهم.. فإن الرجل قد تعامل مع مصطلح «الججاهلية؟ تعاملاً يحتاج إلى نقد 
موضوعی وتصويب شجاع.. 
قى الصطلح العربی والاسلامی- هى لفترة» ولا إسلام».. آی 
ن رسولین ورسالتین وشریعتین؛ عندما لایکون هناك دين صحیح ساند. وإنما 
یکون الشرك والوثتية محور الاعتتاد (۱۱) والذين أطلقوا وصف الجاهلية على 
الجتمعات الإسلامية المعاضرة وحضارتها ودولها وحكوماتهاء انطلاقًا من أن 
الجاهلية هى «حالة» وليست «فترة زمنیة» - ومنهم الودودی والذين ساروا على 
دریه- قد جانبهم التوفيق عندما لم بميزوا بين وجود «شوائب جاهلية» فى الجتمعات 
الإسلاميّة المعاصرة وبين #عموم الجاهلية» فى هذه الجتمعات.. فعموم الجاهلية يعنى 
انعدام الإسلام: وتحول الشرك والوثنية إلى محور الاعتقاد فى هذه الجتمعات.. وهو 
مالايقول به إلا الغلاة.. 


إن مجتمع التبوة على عهد رسول اه لم يخل من «شوائب الجاهلية؛؛ ومع 
ذلك. فلايمكن لعاقل أن يصفه بأئه مجتمع جاهلى.. قفى صحيح السخاری- من 
حديث جابر بن عبد الله- قال- كنا قى غزاته فسكع رجل من المهاجرين رجلاً من 
الأنصارء فقال الآنصارى: ياللأتضارء وقال الهاجری: یاللمهاجرین: فسمع ذلك 
رسول اله جت ققال: «مابال دعوى الجاهلية. دعوها فإنها منتنة» 


ويروزها حتى على ألسنة بعض الصحابة لا یعنی 
سيادة الجاهلية وعمومها.. ومشل ذلك» حديث أبى ذر الغفارى: (أنه ساب رجلا 


فوجود دعوى الجاهلية: المنتنة. 


r 


بآمه.. قأتى الرجل النبى قذكر ذلك له فقال له النبى 
5ة: «إنك امرؤ فيك جاهلية» - رواه السخاری ومسلم والترمذى وأبوداود والإمام 
أحمد -.. قوجود شىء من الجاهلية قى الصحابی الجليل أبى ذرء لا يعنى أنه جاهلى 
بحال من الأحوال!.. لكن المودودى قد انطلق من دعوى غيبة الحاكمية الإلهية 
الجتمعات الإسلامية والدول الاسلامية- فضلا عن مجتمعات الحضارة | 
فذهب من هذا المنطلق إلى الحكم على كل الجتمعات الإسلامية ودولها يا جاهلية- 
ومن ثم بالكفر- وذلك دون أن يكقر الأقراد آوالامة.. 

بل وذعبت به المجازفة إلى الحكم بسيادة الجاهلية قى التاريخ الإسلامى وا حضارة 
الإسلامية منذ السنوات الآخيرة خلاقة الراشد الثالث عشمان بن عفان ٤۷[‏ ق ه - 
۵ 1۵7-۵۷۷ .. 


لقد كتب عن جاهلية القرب: فقال عن عصرها:«إنه عصر الجاهلية الحضت.. 
الجديدة.. والعاصرة.. والتحضرة(۱۳) 

وکتب عن ارتداد حضارتنا الإسلامية: وثقافة أمتنا الإسلامية» والنظام الاجتماعی 
الإسلامى إلى الجاهلية منذ عهد عثمان بن عغان؛ ققال: «إن الغايات التى حققها 
النبى 5 » قد سار على نهجه فيها أبو بكر الصديق [۲ق ه - ۱۳ ه ۵۷۳- 
٤‏ م] وعمر القاروق [4۰ ق ه- ۲۳ ه 854ه- 4 54م]. ثم انتقل الأمر بعدهما 
إلى سیدنا عشمان» رضى الله عنه» وبقی على ما أقامه عليه التبى إلى عد السنين 
فى صدر ذلك العهد.. ولكن الخليفة الشالت كان لايتصف بتلك الخصائص التى 
آوتيها العظيمان اللذان سبقاه.. فلقد كان ينقصه يعض تلك الصفات اللازمة للحكم 
والأمرء الى كانت على أتمها فى أبى بكر وعمر.. فوجدت الجاهلية سبيلها إلى 
النظام الاجتماعی الإسلامى» وان تيارها الجارق. وان حاول عثمان صله بیذل تفسه 
ومیچته إلا أنه لم ینکتی. ثم خلفه على [۲۳ ق هب 4٠‏ ه ٠‏ *5- 511م] کرم 
الله وجهه» واستفرغ جهده لمنع هذه الفتنة وصيانة السلطة السياسية فى الإسلام من 
تمكن الجاهلية منهاء ولكنه لم يستطع أن يدفع هذا الانقلاب الرجعى ال مركوس حتى 


۲: 


ببذل تفسه. فانتهی بذلك عهد الخلاقة على منهاج التبوة» وحل محلها اللك العضود 
Tyrant kingdom‏ وبدأ الحكم والسلطة يقومان على قواعد الجاهلية بدلا من 
قواعد الاسلام..:(۱۳) 


ثم يمضى الودودی على درب هذه الجازقة» قیحکم بتأبید الجاهلية وسيادة 
خياة الاسلامية وا ضارة الاسلامية وثقاقتهاء بعد عهد 
ه 5۸۱ ۷۲۰م] قيقول: «لقد انتقلت آزمة السياسة 
والحكومة» بعد عمر بن عبد العزیز إلى آیدی الجاهلية إلى الأبدء فقامت سلطة بنی 
فبنى العباسء فال ملوك الأتراك. والذى جاءت به هذه احکومات من الأعمال 
والخدمات يتلخص فى أنها استوردت فلسفات اليونان والروم والعجم وأشاعتها بين 
المسلمين على صورتها التى كانت عليهاء ويجانب آخر نشرت بقوة الحكم وأموال 
الذولة ضلالات الجاهلية الأولى وأباطيلها قى جميع العلوم والفتون والتمسدن 
والاجتماع :2190 
ويمضى الودودی فيقول عن هذه الردة إلى الجاهلية: «..فکان من الطبيعى أن 
یصحب ذلك كله رواج فلسفة الجاهلية وآدابها وفتونهاء فتدون العلوم والمعارف على 
طرازها!*')..فالحضارة التى ازدهرت فى قرطبة وبقداد ودلهی والقاهرة لادخل 
للإسلام فیها ولا صلة.. وتاريخها ليس إسلاميّاء بل الأجدر أن يكتب فى سجل 
الجرائم تمداد آسود..۱7(!16). 


أمية» 


Ré 
-۱۳۲4[ ومن هذا الغلو الودودی- غير البرر- انطلق الشهيد سيد قطب‎ 
ه- ۱۹۰- ۱۹37م]- قى لحظات للحنة والسوتر: التى كتب فيها‎ ۲ 
(معالم فى الطريق)- فتال: (إنه يدخل فى إطار الجتمع الجاهلى؛ تلك المجتمعات‎ 
التى تزعم للفسها آنها «مسلمة؟.. وهذه الجتمعات لاتدخل فى هذا الاطار لأنها‎ 
لغير الله أيضّاء ولکنها‎ 
تدخل فى هذا الإطار لآنها لاتدين بالعبودية لله وحده فى نظام حباتها:فهی- وان لم‎ 


تعتقد بألوهية أحد غير ان ولا لآنها تقدم الشعائر اك 


۷ 


تعتقد بألوهية أحد إلا الله - تعطى أخص خصائص الألوهية لغير اش فتد 
بحاكمية غير الله فتلقی من هته الحاكمية: نظامهاء وشرائعهاء وقیمها: وموازينهاه 
وعاداتها وتقاليدهاء وكل مقومات حياتها تقر 
الجتسعات كلها يتحدد فى عبارة واحلة: 
الجتمعات کلها:(۱۷) 


ان موقف الاسلام من هذه 
س الاعتراف بإسلامية هذه 


فاسلام هذه الجتمعات- عند سيد قطب- هو مجرد 


تعبد غير الله- قد دا 
فى النظم والشرائع والقيم والوازین والعادات والتقاليد» وكل مت 


تقر 


بل وتجاوز سيد قطب مجازفة المودودى» عندما لم يكتف - کالودودی- 
بالحكم بجاهلية «الجتمعات» الإسلامية وادولها؛ و«تاريخها» وانتافتها! 
و#احضارتها».. وإنما ذهب فأعلن «انقطاع الأمة الإسلامية عن الوجود مت 
قرون»! . . وأن الهمة التى يدعو إليهاء هى إيجاد الآمة والجماعة السلمة من 
یی 

ذهب سید قطب- فى الجازقة- إلى هذا الدی قكتب یقول: 

إن وجود الآمة السلمة يعتبر قد انقطع عنذ قرون كثبرة.. قالامة السلمة ليست 
«أرضًا» كان يعيش فيها الاسلام؛ ولیست «قومًا» كان أجدادهم فى عصر من عصور 
التاريخ يعيشون بالنظام الاسلامی.. إغا الأمة المسلمة» جماعة من البشر تتبثق 
حياتهم وتصوراتهم وأوضاعهم وأنظمتهم وقيمهم وموازينهم كلها من المنهج 
الإسلامى.. وهذه الآمة- بهذه المواصفات- قد انقطع وجودها متذ انقطاع الحكم 
بشريعة الله من فوق ظهر الآرض جميعًا.. ولذلك. فال مسألة فى حقيقتها هى مسألة 
كفر وإيمان» مسألة شرك وتوحید. مسألة جاهلية وإسلام» وهذا ما يتبغي أن يكون 
واضحًا.. إن الناس لیسوا مسلمين - كما يدعون- هم يحيون حياة الجاهلية.. لیس 
هذا إسلامًاء وليس هؤلاء مسلمين» والدعوة اليوم إنما تقوم لترد هؤلاء الجاهليين إلى 
الإسلام؛ ولتجعل منهم مسلمين من جدید۱۱!۳۲. 


۳ 


هكذا حكم سيد قطب - يرحمه الله- على «الأمة»- وليس فقط على 
«الدول والمجتمعات والحضار بالكفر والشرك. والجاهلية. . ونفى عن 
«الأمة» الإيمان» والتوحيدء والإسلام. . «قالناس»- تعم «الناس». عنده لیسوا 
مسلمين كما یدعون! . . والمطلوب من الدعوة- التى حدد منهاجها فى كتاب 
(معالم فى الطريق) - هو رد هؤلاء الجاهليين إلى الإسلام» ولتجعل منهم 
مسلمين من جدید»!. 

ولقد مضى ليؤكد هذا الحكم الخطير على «الآمة» ققال: 

ااينبقى أن يكون مفهومًا لأصحاب الدعوة الإسلاميةء أنهم حين يدعون التاس 
لاعادة إنشاء هذا الدين يجب أن يدعوهم أولا إلى اعتناق العقيدة- حتى لوكانوا 
يدعون أنفسهم مسلمین: وتشهد لهم شهادات الميلاد بأنهم مسلمون!-. إذا دخل 
فى هذا الدين عصبة من الناس.. فهذه العصبة هی التى يطلق عليها اسم «الجتمع 
ان١١‏ 

فکل ما حولناء وكل ما قى العالم جاهلية. . بل جاهلية أظلم من الجاهلية 
التى عاصرها الإسلام. . وبعبارات سيد قطب : 


«إن العالم يعيش اليوم كله فى «جاهلية»: من ناحية الأصل الذي تنبثق منه 
مقومات الحياة وأنظمتهاء جاهلية لایخفف منها شيئًا التيسيرات المادية الهائلة وهذا 
الإبداع المادى الفائق.. قتحن الوم قى جاهلية كال جاهلية التى عاصرها الإسلام أو 
أظلم» كل ما حولنا جاهلية تصورات الناس وعقائدهم: عاداتهم وتقالیدهم؛ 
موارد ثقافتهم: فنونهم وآدایهم: شرائعهم وقوانینهم» حتى الکثیر ما نحسبه افة 
إسلاميةء ومراجع إسلامية: وفلسفة إسلامية» وتفکیر) إسلاميًا.. هو كذلك من صنع 
هذه الجاهلية:(: ۱۱۲۳ 0 


وهذا الستوی من الجازقة فى الفلو» غير مسيوق فى تاريخ الصسحوة 
الإسلامية الحديثة والمعاصرة على الاطلاق! 


۲۳۷ 


تلك هى المقولات التى استغلها الغلو الاسلامی المعاضر 
فصيلاً من الشيابء يبالغ قى استغلال مقوماتها هذه الاک 
والتكفير- حاملاً السلاح ضد حكام العصر. ‏ من مثل التي 
القريضة الغاتبة)-؛ 
"إن الدولة حکم يأحكام الكقرء بالرغم من أ أغلب أهلها مسلمون.. والأحكام 
التى تعلو السلمین اليوم حى أحكام الکفره بل هی قواتين وضعها کفار وسیروا علبها 
السلمین.. بعد ذهاب الخلاقة سنة 4 ۱۹۲م؛ واقتلاع أحكام الاسلام کلها. حکام 
السلمین الیوم لایحملون من الاسلام إلا الأسماء؛ وإن صلوا وصاموا وادعوا أنهم 
مسلمون.. وهدف جماعة الجهاد هو: [قامة الدولة الإسلاميةء لإعادة الاسلام لهذم 
الأمة.. وسبیل ذلك هو السیف. ای سا ل اج 
تزول إلا بقوة السیف. وآية السیف التی خاطب الله فیها السلمین فقال: 
انسلخ الأْشهر الْحرم قافو الم رکین یت وجدنموهم وخذوهم واحصروهمٌ 
وافعدوا یم كل رصن 4 [التوية:ه]. 
«العفو» واالصفح؛ و!الاعراض». والآولوية- فى الجهاد والتتال- هى ضد هؤلاء 
الحكام الكفرةء ولیس ضد الاستعمان: فالامتعمار هو «العدو البعیدا؛ تما مولاء 
الحكام الکشرة هم «العدو القریب».. فعلينا أن ترکز على 
E‏ . قالبدء بالقضاء على الاستعمار 
عمل عير ار . وميدان الجهاد الأول هو اتتلاع تلك القيادات الكافرة واستبدالها 
م تیدا الانطلانه,(۱6۳۱. 


قالوا- قى (کتاب 


تسخت - برأی هولاء الشباب - کل آیات 


الإسلامية» وهی 


عباءة مقولات الغلو: الحاكمية. , والجاهلية. . والتکفیر 
# أن أحكام الاسلام قد اقتلعت کلها. . 
* ون الجتمعات الاسلامية قد استبدلت قوانین الکقار یالاحکام الاسلامية 


۷ 


السلمین اليسوم لايجملون من الإسلام إلا الأسماءء وان ضلوا 


رادعوا أنهم مسلمون. . 
لیف هو السبيل لإزالة هذه الطواغيت. . 
اع ع 


تبلورت» وتتابعت مقولات الغلو الإسلامى وعارساته فى واقعنا 
العاصر. . لقد بدآت قضة هذه القولات بمقولة: 

= تناقض الحاكمية الالهية مع أية حاكمية بشرية. . 

الأن الجتمعات العاصرت يما قيها الجمعات الإسلانية ودولهاء قد 
احتکمت» بدرجات متقاوتةء إلى الحاكمية البتسريةء فلقد ارتدت هذه 
الجتسعات ودولها إلى جاهلية آشد وأظلم من الجاهلية الأولى التى 
عاصرت ظهور الإسلام. . 

ثم» قلقد فرت هذه الجتمعات الماهلية» حتى وان ظلت تطلق على 
نقسها كلمتى «الإملام؛ و«المسلمين» لأن تصوراتها- فضلاً عن ثقافقها 
وحضارتها- لم تعد إسلامية. 

4- الاخر الذى یستوجب تجريد السیف- الذى نسخت آيته كل آيات «الرحمة؛ 
و«العقو» و«الإعراضى» و«الصقح؛ و«الصبر الجميل»- وذلك لإعادة الئاس 
إلى الاسلام من جدید. 

وهکذا حققت نبوءة افتراق الامة إلى ثلاث وسبعین فرقت كلها هالکة: إلا 
مولاء الذين اتطلقوا من هته القولات؛ فانهم وحدهم هم الناجون من 
ا 


متهاج التعامل مع مقالات الغلاة 
فى البداية... 


* يجب الإقلاع عن منهاج الوقوف. 
عند مجرد الرقض. . والإدانة. . والتسقيه 


هذه القولات - مقولات الغلو - 


فهذه القولات قد أثمرت ممارسات كلفت المجتمعات الإسلامية - داخليًا 
وخارجيًا - الكثير من الخسائر والشکلات؛ بل والمأسى والازمات. . وما زالت 
تصنع ذلك حتى هذه اللحظات. . 

وإذا لم يتعامل العقل الإسلامى - الفقهی. . والفكرى. . والإعلامى دمع 
هذه المقولات» وأصحابهاء بنهاج علمى وموضوعى» فستظل هذه «الظاهرةة 
حاضرة فى واقعتا القكرى والعملىء تدور بين الصعود والهبوط والظهور 
والكموق: - 

# ثم إننا رغم إيماتنا بقدرات المنطق العقلى فى الحوار الفكرى والإقتاع - 
بل والإفحام - إلا آنا يجب أن ندرك آنتا بازاء جماعات نصوصية؛ بل 
وحرفية» لا تتجاوز أيصارها ظواهر التصوص وهی قد ربيت على إساءة الظن 
بالعقل والنظر العقلی!. - وا 
أن یهتم» آولا وقبل کل شىء» بالتصوص. . مع الوعی يمقاصد ومرامی وفقه 
هه :التستوص -: 

# كما يجب أن نقلع عن التي ۱ ذلك الذى يخلط 
أصحابه بين الجهادء والجهاد القتالى: لتحرير الأوطان الإسلامية» ولصد عدوان 


الحرار مع آصحاب هذه القولات يجب 


الهيجتة الاستعمارية على 


لاسلام ومقدرات السلمین؛ والذى هو قريضة؛ 
يمثل ذروة سنام الإسلام» وفیه نق رهية الامة الإسلامية. - 

يجب الا تخلط بين هذا الجهاد الشروع والواجب» وبين *العتف العشوائی؛ 
الذى تتوجه آتب ابه وأظافرء إلى «الذات الإسلامية»؛ بدلا من الهيمنة 
الاستعسارية» وإلى هز وزعزعة الاستقرار الوطنى والأمن القوفى والمنغة 
الإسلامية» بدلا من التوجه إلى الوجود العدوانى والاستعمارى على الأرض 
الإسلامية ‏ - 

ففى هذا الخلط بين «الجهاد التالی» وبين «العنف العشوائى؟ ضرر كبير 
وخطیر. ٠‏ 

#كذلك» يجب آلا تطمخ إلى خلو مجتمعاتنا من آي 
الدیتی هذه التى رصدناها - أو مامائلها - 
العصورء خلو أى مجتمع من المجتمعات من مقولات الغلوء وعارسات 
الغلاة. . وإتما التى يجب أن تطمح إليه هو «تحجيم» هذه «الظاهرة» ومن ثم 
اتهمیشها» کی لا تكون مركز جذب لشبابتاء ولا عائقًا آمام اللشروع 
الإشلاتى الوسطى للتقدم,والتهوة 

وانطلاقًا من هذه المقدمات الار؛ 
الفکری مع هذه المقولات. . 


آثار لقولات الغلو 
طیعیّاه فى أى عصر من 


ه مقولة الحاكمية 
إن مقولة (الحاكمية 
الاعلی الودودی؛ هی «فکر سیاسی» إسلامى» أى اجتهادات إسلامية؛ إن 
ألزمت آصحابهاء فهى غير ملزمة للآخرين» لأنها ليست «دینا ابتا» - قلا هى 
بالبلاغ القرآئى ولا هی بالییان التبوى للبلا القرآنى - وإنما حى افقه" سياسى » 


بل مته ویرفضی+ ويؤخذ مته 


فكر اخوارج القدماءء وقی کل كتايات العلامة آ 


۳ 


كما أن هذا الفكر عن الحاكمية له معارضون ک 
«بالاجماع» - مع افتراض [مكانية الإجماع فى الفقهيات والسياسات أصلا- 


والملايسات الزمانية والمكانية والخصوصيات التى 
وحكمت تطور هذه الأحکام. - ففى هذه الملابات السر فى القاغدة 
الإسلامية القاضية «باختلاف الفتاوى والاحکام باحتلاف الازعنة وا ار 

والمصالح؛ - الثى.هى المقاصد المبتغاة من وراء الأحكام - وتبعا لهذ القاعدة 
اختلفت الفتاوى والأحكام الق باختلاف نظر الجتهدین؛ و 
وتطور الصالح» واختلاف الزمان والمكان والعادا 
حدث ذلك فى فقه الققیه الواحد؛ كما هو شهیر فى فقه الامام الشافعی [ ۱۵۰ - 


ر الوقائع» 


تقاليد والأعراف. ‏ پل لقد 


4ه ۷۲۷ - ۸۲۰م] عندما أثمر واقعه العراقى عذهبًاء قلما رحل إلى مصر 
تقر بهاء آثمر الواقع المصرى المتميز عند الشاقعى مذهبه الجديد 
الناسء فى فقه الشافعی» على قرا 


قال في القدیم. .. وقال فى الجديد. 


ولقد كفانا العلامة المودودى مؤونة طلب الجديد قى الرد على الذين انطلقوا 
من متولاته عن الحاكمية؛ فحکموا بالجاهلية والکفر على «الدول . 
والجتمعات؟ الإسلاميةء بدعوی آنها قد استبدلت الحاكمية الب شرية بالحاكمية 
الإلهية. . فالرجل - 
رأيناه بالفعل - صاحب مت 


قسية مجخصعة - اه - ولد 


ب لبشوه 


00 ری > [القصص : ۳۸]. 


۳ 


والعلامة المودودى» وان آوهمت بعض تصوصه أنه لا حاكمية لبشر - 
سیم واطلاق - فان مراده من هذه التصوص هو الحاكمية المرادقة للألوه 
حاكمية الفعال لما برید الذى لا يأل عما یفعل. . ذلك اللون من الحا 
الذى قال عته الودودی: «إنها السلطة العلیا والمطلقة.. والسلطات الكلية غير 
الحدودة.. سلظة القادر الطلق فى ذانه الذى لا يسأل عما يقعل ولاعلى ما أصدر 
من أحكام؛ ۰. وبديهى أن يكون هذا اللون من الحاكمية لله حده؛ دوغا 
شريك. . ولذلك كان الودودی محقا ماما عندما قال» عن هنا اللو 
الحاكمية : إن لفظ «إله» واصطلاح «حاکمیة؛ اسمان لحقيقة واحدة». - 

کذلك. تشهد نصوص الودودی - التى أغفلها الذين ظلموه- على وجود 
حاكمية بشرية مقيدة بثوايت الشر 
بالحاكمية الإلهية - وعلى أن میدان هذه الحاكمية الب شرية هو الاوسع فى 
مجالات التشريع والتقنین للدساتير وال 
الإسلامية. . وأن هذه الحاكمية البغریت بهذا العنی» وقی هذه الیادین» لا 
تعارض ولا تناقض الحاكمية الإلهيةء بل إنها هى التنفيذ للحاكمية الالهية 
التى حكمت بأن يكوت الإنسان خليقة لله قى عمران هذه الآر إنها - 
هذه الحاكمية اليشرية» المحكومة يسيادة الحاكمية الإلهية - هى «الأمانة؛ التى 
آشققت الماوات والارض وا 
علی السموات وَالأرض 
وحملها الإنسان 4 [الاحزاب: ۷۲]. 

إذنء فصوقف الو 
عکمها الحاكمية الالهية الاعلی. . أى وجود «سلطة الامة» - المثلة فى علماء 
الاجتهاد .. وآولی الآمر .۰ وآهل الحل والعقد و«التشريع الابتائی» - 
محکومة اسلطة الامة» هذه بإطار املال وال 
التی هی الوضع الالهی الثابت؛ و«سيادة التشریع الالهی «الابتدائى؛ 


الإلهية - ای حاكمية بشبرية محکومة 


النظم الادارية فى الجتمعات 


دق وتصوصه صريحة فى وجود حاكمية بشرية: 


رام الحددين قى حاكمية الله 


r 


فاحتکام الدول والجتمعات الإسلامية إلى الحاكمية البشرية لا يعني - دائمًا 
وبالضرورة - رفض الحاكمية الإلهيةء ومن ثم لا بش الارتداد إلى «الجاهلية» 
و«الكقره. . اللهم إلا إذا كانت هذه الحاكمية البشر: ارا لثوایت 
عقاند الحاكمية الإلهية وأحكامهاء التى جاءت بها لتصوص قطغية الدلالة والثبوت 
- محكمات القرآن الكريم والمدواتر من الستة التيوية- وهذا هو الذى حدده الإمام 
الاگیز ات محمود شلتوت ۵۱۳۸۳-۱۳۱۰1 ۱۸۹۳ - 1977م] وهو یتحدث 
عن حكم من لم يحكم با أنزل اللّهء فمیز - فى تفسيره قول الله سبحانه وتعالی: 
۴ + 44]. بين المضطر إلى 


ل الله وبين الحاكم - تشريعًا 


اش کفر) وجحودا وإتكارًا لما أنزل الله. . فالثانی - 
الجاحد والمتكر - هو الكافرء أما المضطر فهو عاصء وليس بكاقر. . 

تحدث الشيخ شلتوت عن هذه القضية؛ بلسان جمهور علماء الآمة» فلم 
يدع مجالا للإيهام» فى قضية الحاكمية هذهء عندما قال: 


,إن الحكم الاسلامى توعان: 

<١‏ حكم لم يرد به قرآن ولا ستةء أو ورد به آحدهما ولکن لم يكن الوارد به 
قطعًا فيه» بل محتملاً له ولغيره: وكان بذلك محلاً لاجتهاد الفقهاء والشرعین؛ 
فاجتهدوا فيه» وكان لكل مجتهد رأيه ووجهة نظره - وآکثر الأحکام الإسلامية من 
هذا التوع الاجتهادى - والحكم قى هذا التوع الاجتهادی لو جاء با يخالف جميع 
الآراء والمذاهب الإسلاميةء قإن الإسلام لا يمنعه: ولا يمقته: فضلاً عن أن يراه ردة 
يخرج القاضى به عن الاسلام: ذلك أن الإسلام ليس له فى هذا النوع حكم معین: 
ونا حكمه هو ما يصل إليه الجتهد باجتهاده المبنى على تحرى المصلحة والعدل» 
فمتى وجد العدل والصلحت فثم شرع الله وحكمه. 

۲- وحكم هو القطعى التصوص عليه فى كتاب الله وسنة رسوله الثابتة؛ التى لم 
يظهر فيها خصوصية الوقت أو الحال. والحكم يغيره: إن كان مينيا على اعتقاده أن 
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غيره أقضل منه؛ وأنه هو لا يحقق العدل ولا المصلحة؛ ردة يخرج بها القاضى عن 
الإسلام. 

أما إذا كان القاضى الذى حكم بغيره مؤمتًا بحکم الله وآنه هو العدل والصلحة 
دون سواه ولكنه فى بلد غير إسلامى: أو بلد إسلامى مغلوب على أمره فى الحكم 
والتشریع؛ واضطر آن يحكم بغیر حكم الله لعنی آخر وراء الجحود والإنكار: ان 
احکم فى تلك الحالة لا يكون كفراء وإغا يكون معصية؛ وهو نظير من يتناول الخمر 
وهو يعتقد حرمتها. 

فيجب على القاضى المسلم أن يرد نفسه عن الحكم متى استطاع إلى ذلك 
وإذا لم يستطع أن يرد تفسه خومًا من ضرر فادح يلحقه أو يلحق جماعته؛ فان 
الإسلام يبيح له ذلك ارتكابًا لأخف الضررين: ما دام قلبه مطمتا إلى حكم الله. 

وا ی م يكم بل اف رانك خم اکنرون4قد جادت فی قوم 
يملكون أنفسهم وتشريعهم» ويعرقون حکم الله ویر 
والشهوة.. ويشهد لذلك مجیشها فى سياق قول الله سبحانه: 


«الحاكميةة. تلك المفاهيم الثى أحدثت لفطا کثیرا قى صضوف يعض قضائل 
الصحوة الإسلامية العاصرة. . وکانت التطلی الآول لفكر العلو الديني لدى 
هذه الفصائل. . والذين رقع بعضهم السلاح 5 
الحاكمية البشرية - بتعميم وا 


ويهذا الشهاج؛ الذى وضحت ععاله يكن لفكرنا 
اكوا جنور هذا الداء من آدواء الغلو الدیتی فى واقعنا الاسلامی 


واعلامتا أن 


* 


to 


ه مقولة الجاهلية 

وإذا كانت دعوى ارتداد المجتمعات الإسلامية وحكامها إلى «الجاهلية» ومن 
ثم الحكم على هذه المجتمعات ودولها وحكامها بالكفر. . 
الدعوی - قى فكر العلامة آبو الأعلى الودودی ومن تقل عنه - قد تاسست 
على استيدال هذه المجتمعات والدول الحاكمية البشرية بالحاكمية الإلهية. . فان 
ما قدمئاه عن منهاج التعامل مع شعار «الحاكمية» ومفاهيمها هو الدخل 
الضرورى لمعالجة الغلو الدینی الذى حكم ويحكم «بالجاهلية؛ ومن ثم 
#پالکتر»۰ على عسموم المجتمعات والدول فى عالم الإسلام. . والذى تجاور 
بعضه الحكم باباهلية والردة على «الجتمعات والدول؛ إلى الحكم بهما على 
«الأمةا» عندما ادعى اتقطاع وجود الآمة الاسلامية منذ قرون كثيرة» ودعا إلى 
البدء من الصفر فى إيجاد هذه الأمة السلمة من جديد - كما ورد فى كتاب 
[معالم فى الطريق]-! 

ومع الدخول إلى معامة دعاوى الجاهلية والتكفير من باب المعالحة للحاكمية 
دين الاخری- لايد من معالجة الرؤية الخادة 
والأحكام القطعية التى اتخذت صور «فکر الإثازة» بدلا من الدقة الفقهية 
والموضوعية العلمية. . تلك الرؤية والأحكام التى جاءت فى توصيق العلامة 
المودودى للثقافة الإسلامية ولتصورات الآمة الإسلاميةء وفلسفتها وآدابها 
وفنونها. . وهی التى حاول بها - المودودى- دعم دعواه جاهلية هده 
المجتمعات والدول - بل والحضازة - ومن ثم دعم الحكم بکفرها - وان كان 
قد تحرج من تكفير الأفراد - ومع تنبيهه على أن الاسلام قد بقى بخیر - و 
الرؤية والأحكام الحادة التى نقلها الشهيد سيد قطب عن المودودى فى کتابه 
[معالم فى الطريق]. . 

لقد بلغ المودودى - يرحمه الله - إلى حد الجازقة 


عودة الجاهلية إلى «التظام الاجتماعی» الإسلامى عند عهد عثمان بن عفان [1۷ 


إذا كانت هذه 


یه عندما ادعی 


۳ 


ق.ه - ۳۵ه ۵۷۷ - 107م] وأن النظام الاسلامی - فى الحكم والسلطة «قد 
قام على قواعد الجاهلية: بدلا من قواعد الإسلام». . 

ثم سار على طريق المجازفة عندما حكم بان هته الردة الجاهلية قد تدعمت 
بالثقافة التى أثمرها الانقتاح الاسلامی على الحضارات الاحری؛ قأثمر ذلك - 
فى رأيه -7اتتشار ضلالات الجاهلية الأولى وأباطيلها فى جميع العلوم والفنون 
والتمدن والاجتماع» - هكذاء بتعميم واطلاق: المجازفة الفكرية إلى 
الواقع المعاصرء الذى وصفه يأنه «عصر الجاهلية الحضة.. الجديدة.. والعاصرة.. 
والمتحضرة(؟)!! 

لقد بدا الأستاذ الودودی سلسلة هذه للجازفات الفكرية عندما قال: 


إن الغايات التى حققها النبى ك قد سار على نهجه فيها آبو بكر الصديق وعمر 
الفاروق.. ثم انتقل الآمر بعدهما إلى سيدنا عشمان: رضى اله عنه: وبقی على ما 
أقامه التبى إلى عدة من السنين قى صدر ذلك العهد.. ولكن الخليفة الشالث كان لا 
يتصف بتلك الخصائص التى أوتيها العظيمان اللذان سبقاه.. فوجدت الجاهلية 
سبيلها إلى النظام الاجتماعى الاسلامی: وان تيارها الجارف: وإن حاول عثمان صده 
ببذل نفسه ومهجته» إلا أنه لم يتكقىء. ثم خلقه علی: کرم الله وجهه: واستفرغ 
جهده لع هذه الفتنة وصيانة السلطة السياسية قى الإسلام من مکن الجاهلية متهاء 
ولکنه لم يستطع أن يدفع هذا الانقلاب الرجعى المركوس حتى ببذل تفسه؛ فانتهى 
بذلك عهد الخلاقة على منهاج النيوة؛ وحل محلها الملك العضود 1۱۳91 
kingdom‏ وید الحكم والسلطة يقومان على قواعد الجاهلية بدلا من قواعد 
الإسلام. 9 


وكانت المجازفة الفكرية الثانية: عندما رأى الأستاة المودودى فى الحضارة 
الإسلامية وثقافتها صورة من صور ضلالات الجاهلية الاولی وأياطيلها. . وآن 
جاهلية هذه الحضارة قد مثلت اهتدادًا ودعمًا للظایع الجاهلى الذى ارتد إليه 
النظام الاجتماعى الاسلامی منذ عهد عثمان بن عقان - مع استتتاء العامين 


۷ 


۶ اه 1۸۱ - ۷۲۰م].- 


«لقد انتقلت أزمة N E NS‏ 
إلى الأبد فقامت سلطة بتى آمیق قبنى العباس» فا ملوك الأتراك. 

والذى جاءت به الحكومات عن الأعمال والخدمات يتلخص فى أنها استوردت 
فلسفات اليونان والروم والعجم وأشاعتها بين المسلمين على صورتها التى كانت 
عليهاء وبجانب آخر نشرت بقوة الحكم وآموال الدولة ضلالات الجاهلية الآولى 
وأباطيلها في جميع العلوم والفنون والتمدن والاجتماع.. وكان من الطبيعى أن 
یصحب ذلك كله رواج فلسفة الجاهلية وآدابها وقنونهاء قتدون العلوم والعارف على 
طرازها.. ومن هنا تطرقت فلسفة اليؤتان والعجم وعلومهما وآدايهما إلى الجتمع 
المتسمى إلى الإسلام.. فکانت الحضارة التى ازدهرت قى قرطبة وبغداد ودلهى 
والقاهرة لا دخل للإسلام فيها ولاصلة.. فتاريخها ليس إسلاميّاء بل الأجدر أن 
يكتب فى سجل الجرائم بمداد آسود..»(*11. 

هكذا بلغت الجازقات الفكزية بالاستاذ الودودی؛ إلى الحد الذى حكم فیه 
بالجاهلية وأباطيلها على كل مناحى الياة الإسلامية - الحكم والسياسة والنظام 
الاجتماعى والثقافة والفلسفة والعلوم والآداب والقنون والتاريخ - منذ السنوات 
الاخيرة لعهد عثمان بن عفان. . وتآبد ذلك السجل الإجرامى الأسود بعد عهد 
عمر بن عبد العزيز!! . . 

واذا شتنا إشارة - 9 3 الثمرات المرة لهذه المجازفات الفكرية 
تع العربى - كان كاقيًا أن تقول إن 


و ميد قطب - قد حکنوا بال 


ار 


التاريخ الإسلامى 
۸ هھ ۱۲۳ - ۱۳۲۸م] وابن 


فيه من العلماء الاسلامیین إلا ابن تيمية 15۱1 - 


القيم 1۹۱1 - ۷۵۱ھ ۱۲۹۲ - ۱۳۵۰+] 


A 


وان تاريخنا الخديث ليس فيه إلا المودودى وسيد قطب. . ومن عدا هؤلاء 


جزء من هذه الجاهلية واباطیله!۲ ۱۱۲ 


1 


s46 
. ات الفكرية هو فريضة وضرورة إسلاهية.‎ 
لأنه هو السبيل الافعل‎ . 
قى معالجة الآثار الدمرة لهذه المقولات» فى حقل اللو الديتى المعاصر. . فان‎ 
العقل المسلم يستطيع - فى هذا الحوار - أن یطرح مقولات مغايرةء كأن تقول‎ 

- مثلا-: 

۱- إن الفعنة التى ظهرت فی الجتمع الاسلامی؛ على عهد عثمان بن 
عفان» لا علاقة لها البتة «بالجاهلية». . وغریب من مفکر کالودودی أن یعتبر 
الصراع على السلطة الذى ظهر فى أواخر عهد عشمان بداية «وثبة الجاهلية» على 
الاسلام من جدید! آن هذا الخلاق والصراع إا كان سیاسیّا؛ محوره 
الخلاقة - أى الدولة. . ومنهج إدارة شتونها. . والدولة - بنظر آهل السئة - 
ومتهم الودودی - من الفروع» قالخلا فيهاء والصراع بسببهاء والانحراف 
عن نهجها الاسلامی؛ لیس ردة عن العقائد والاصول والارکان» ولا يمكن أن 
یکون رة عن «التوحيد» إلى «الشرك الوثتى» الذى هو الفیصل بين «الجاهلية» 
واالاسلام» 


إن الصحاية الذين احتلقوا واقحلوا حول الخلافة ومناهج ارتها ياة الامة 
وسیاستها للمجسع: ظلت تجمعهم عقيدة التوحيدء إلههم واحد؛ ونبيهم 
واحدء وقرآنهم هو الإمام للجميع: وإلى القبلة الواحدة يتوجهون فى 
صلواتهم: خلف [مام واحدء حتى أثناء القتال قيما بيتهم!.. وعلى ين أبى 
طالب هو القائل» فى ذرؤة الصراع المسلح بيته وبين معاوية بن أبى سفيان - 
قى موقعة «صقين» سنة ۳۷ ه ۷٥م‏ - عندما ستل عن رؤيته لستقیل قتلی 


الطرقين فى هذا الصراع: 


۳۹ 


«إنى أرجو آلا يقتل آحد نقى قليه منا ومنهم إلا أدخله الله الجنة.. لقد التقيناء 
ورینا واحد ونبينا واحد» ودعوتنا فى الإسلام واحدة» ولا نستزيدهم فى الإيمان با 
والتصديق برسوله ولا یستزیدوننا. والأمر واحد إلا ما اختلفنا فيه من دم عشمان.. 
واشء سا قاتلنا آهل الشام على التكفير والفراق قى الدين؛ وما قاتلناهم إلا 
أننا على الحق 


لتردهم إلى الجماعة.. وإنهم لاخواننا قى الدین؛ قبلتنا واحدة وراي 
ذونهم 000 

قهدا ضراع سياسى» يدور بين المسلمين. فى إطار «الفروع» وليس عودة إلى 
«الجاهلية» ولا وثبة إليهاء يآى حال من الأحوال . . وقس على ذلك التغيرات 
واللکات والظالم التى شهدتها «الدولة» الإسلامية بعد لك التاريخ 
قجميعهاء رغم ها جرته على الآمة من ويلات- عند التصنيف لها - تظل فى 
مرتبة «الفروع»: لا مرتبة «العقائد والأصول» فالوصف لها «بالجاهلية؛ خلط لا 
پلیق!. . 

۲- آما تفاعل المسلسين» إبان العصرین الأموى والعباسی» مع احضارات 
الأخرى. وخاصهة الب ونانية والغارسية. . وکذلك ثمرات هذا التشاعل قى 
العارق والعلوم والقتون» فان من اخطاً تصنیف ذلك تحت عتوان ا لجاهليةا. . 
فا مسلمون لم يأخذوا عن «الغير؛ شيمًا قى میدان «العقائد والاصول والارکان» 
المثلة مهويتهم الاسلامية» والتى هى معيار «الإسلام» الذى انتقلوا إليه من 
«الجاهلية». . وإغا كان آخذهم عن «الغير»؛ اساسا قى المعارف والعلوم والقتون 
ات والأدوات» التی ليس لها فى أصولهم بديل» والتى تدخل فى باب 
«المباح» أو الق روری؟» والتى مثلت مصادر للقوة والمنعة لذاتيتهم الحضارية 
المتميزة عن «الغير»؛ فلم يطمس هذا الاح عن الآخرين تايز الحضارة 
الإسلامية فى يوم من الایام. . 


لقد آخذ عمر بن الخطاب عن الرؤم «تدوين الدواوين؛ كمؤسسات 
وتنظيمات تحكمها الشريعة الاسلامية. 


وأخذ عن الفرس «وضائع كسرى؛ 
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كنظم وتراتيب فى تقدير ضريبة الارض الزراعيةء يحكمها العدل الاسلامی. . 
وأخة الأمويون «علوم الصنعة» عن مدرسة الاسکندرية - وغيرها - بحركة 
السرجمة التى بدآها الآمير الأموى خالد بن يزيد ۹۰1 ه ۷-۸م] 


العباسيون عن 


وطن لها ولا هوية لهاء فلقد تمثلوها وجعلوا الروح المؤمنة تسرى” فى جنبائهاء 


فغدت فى حضارتنا دراسة لظواهر کون هو مخلوق الق قادر يرعاه وليست 
دراسة لظواهر كون بلا إله - كما هو حالها فى ظلال الجاهلية- غدت قراءة 


ة الأكير لله سبحائه 
وتعالی» كلما اكتشف العلماء المزيد والمزيد من أسرار آيات الله المبشرثة فى 


الأنفس والافاق!.. 


كذلك: ترجم السلمون الكثير من «قلسفة اليونان» لا لتكون فلسفة الامة 
والحضارةء ففلفة الأمة واخقارة هی علم التوحيد - علم الکلام الإسلامى 
- الذى تبلور قبل ترجمة الفلسفة اليونانية- ولقد قرأ المسلمون ما ترجموه فى 
: إسلامية»: وذلك بواسطة الشروح والاضافات 
والتعليقات التى أضاقوها إلى هذه الترجمات. . وفوق ذلك» وقبله كانت 
ترجمة التراث الفلسفى اليونانى العقلانى محاولة إسلامية للرد بالعقلانية 
اليوناتية» على الغنوصية والباطنية الفلسفية؛ التى حاولت مع الإسلام ما 
سينا [۲۷۰ - ۲۸٤ھ‏ ۹۸۰ - ۱۰۳۷م] وهو 
غة اليونانية» عن الکتب التی قدم قیها فلسفة 
الیونان: إنها +کتب آلفتاها للعامیین من التفلسفة المشغوفين بالشائینالظانین أن الله 
لم بهد إلا إياهم» ولم ينل رحمته سواهم.. أما من آراد الحق الذی لا مجمجة فيه - 
[أى لا غموض فيه ولا إيهام] - فعليه بكتابنا [الفلسفة الشرقیة]..»۲۳۸۲. . فكأنها 
«رد عقلانى يوتانى» على «الخنوصية قدمها المسلمون للذين لا يؤمنون 
إلا جا هو يونانى!. . 


ومع ذلك:فلقد ظلت هذه الفلسفة - ذات الطابع اليونانى - هامشية فى 
الحضارة الإسلامية والثقافة الإسلامية؛ لم تطبع فلسفة الإسلام بطابعها قى يوم 
من الأيام. . وظل الإبداع الإسلامى قى العلوم العقلية متميزا فى علم أصول 
الفقه وعلم أصول الدين. . 


۳- ثم من قال إن قنونًا #كالموسيقى والتصوير هی من سمات الجاهلية 
| الصت»(۱۴/۳۹ 


إن الاسلام لم يرفض التواصل العرفی حتی مع الجتمع الجاهلى. . لقد 
رقض «الجاهلية» التى هی تقيض الاسلام» والتی عرفها جعقر بن أبى طالب 


41 ه 1۲۹م] وهو بحضرة النجاشىء 5 


كتا قومًا أهل جاهليةء نعبد الأصنام؛ وتأكل الميتةء 
الأرحام» ونسىء إلى الجار» ويأكل القوى متا الضعيف». 

كما عرف الاسلام الذى هو تقيض الجاهليةء فقال: 

«کنا على ذلك؛ حتى بعث الله عز وجلء إلينا رسولا مناء تعسرف نسب 
وآمانته وعقاقف فدعانا إلى الله لتوحده وتعبده وتخلع ما كنا تعبد تحن وآباؤنا من 
الحجازة والأوثان» وأمرنا بصدق الحديث وآداء الأمانة وصلة الرحم وحسن الجوار 
والكف عن المحارم والدماء» ونهانا عن القواحش وقول الزور وأكل مال اليتيم 
وقذف المحصنةء وأمرنا آن تعبد الله لا تشرك به شيكَّاء وأمرنا بالصلاة والزكاة 
والصیام...۳(۰, 


آتی الفواحش؛ ونقطع 


تلك هی الجاهلية - زمن الفتری ومحور الاعتقاد فیها هو الإشراك باللّه - 
والتى انتقلت الامة متها إلى الاسلام» ولم ترتد إليها أيدا. . 

ورقض الاسلام للجاهلية؛ لم يعن القطيعة التامة مع كل ما شهده عصرها. 
فكثير من آعراف الجاهلية - - وحکمتها وطب ها وشعرها وتثرها 
وکرمها وشجاعتها قد تاه الاسلام. . وعندما سل رسول الله كك فيما يرويه 


أبو هريرة- 


r 


الله من أكرم الناس؟ 

اعن معادن العرب تسألوننى؟ خیارهم فى الجاهلية خیارهم فى 
وا» - رواه البخاری وسلم. 

ذلك» فخیار آعراف الجاهلية - واحضارات غير الاسلامية - 
وعلومها وفتونها؛ مقبولة إسلاميّاء إن هی طوعت ووظفت لتکون 
للمسلمين» وسبل ترقية وتهذیب للنفس الإسلامية. . 

فهل من الوضوعية والدقة أن نحکم «بالجاهلية» - وهی بثابة 
حضارتنا» - على قرون» علاوة على آنها «عمر الامة" فهی 


: التفسير. . والقواءات. - وأسباب التزول. ٠.‏ إلخ. 


رتدوين السنة النبوية. . وبلورة علومها فی: الرواية. . والدراية. . 
- والجرح والتعدیل. . الخ. 
* والاجتهاد فى أصول اللین. . وتبلور علم التوحید. . وفی الفروع - 
المذاهب الفتهية الکبری - وقی علم أصول الفقه - الذی هو من مفاخر 
١‏ لاسلامیت ومنظومتها القانونية المتميزة؟ . . 
.* والعلوم الدقيقة والطبيعية والمحايدة. . وتطبيقاتهاء تلك التى أحيت 
۰ العلم الانسانی» وطورته وأضاقت إليه التهج التجريبى. . والنظرات 
00 التقدية.. والإبداعات الجديدة. . 
3 8 © وذلك فضلاً عن اللغة وعلومها . . والانسانیات. . والآداب والفتون. ‏ 
پب للخ للخ 
إن حضارة آبدعت هذا الإبداع - الذى آشرنا إلى عناوین بعض علومه - 
وتميز إبداعها هذا وامتاز بروح السوخید الإسلامى - وهو التقيض الرئیسی 


r 


للجاهلية - ليس من الدة 
الجاهلية» عليها. ‏ 


ولا من الوضوعية فى شىء إعدامها بإصدار حکم 


وان «دولا" - مهما كانت مظالها - دافعت عن هذه الحضارة المؤمنة» 
وصدت عنها عاديات اللتار والصليسيين ودمارهمء ليس من الدقة ولا من 
الموضوعية أن تحكم عليها بالارتداد إلى الجاهلية عن الإسلام. . 

لقد كان المماليك ظلمة. . ولقد أدخلوا على الشريعة الإسلامية - فى قضاء 
العسكر والدولة - قانون (ياسة؛ «جنکیز خان» ۵7۲1 - ٤۲٦ھ‏ ۱۱3۷ - 
۷ - وهو خليط من الوثنية واليهودية والسيحية والاسلام - 


لم يقل عنهم ابن تيسمية - رغم آنه مات فى سجونهم - انیم قد ارا 
«الجاهلية». . وإئما قال عتهم: «إنهم کنية الاسلام وعزهم عز الإسلام وذلهم 
ذل الاسلام.. وهم أحق الناس دخولاً فى الطائفة المنصورة التى ذكرها التبى کج 
بقوله: الا تزال طائفة من متى ظاهرين على الحق: لا يضرهم من خالفهم ولا من 
خذلهم حتى تقوم الساعة..»(۳۱. 


ولم ترآ من شوالب البشر واخطائیم وحطایاهم.. هى «حضارة اة 
ولیست «حضارة الملاتكة المقريين»! - . 

آما مظالم «الدول» وجرائم «السیاسة» وطوفا 
تاريخناء قانها - رغم فظاعتهاء وما جرته على حضار 
قد تعلقت #بالفروع» الإسلاميةء ولم تتعلق «بالعقائدوالآصول والأركان» فلم 
تمح آية الإسلام» ولم تطمس إسلامية حضارته وثقاقته ومعالم تصوراته للكون 
والخالق والنبسوة والرسالة وعالم الغيب. . ومن ثم فإنها لم تكن ردة ازتدت 
يسببها حضارتنا ودولها عن الإسلام إلى الجاهلية؛ كما قال الأستاذ الز 


لزدودی: 


«الاسعيداد» الى شهده 


عليه رحمة الله. . 
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« مقولة التکقیر 

وإذا كان هذا كافيًا فى تحدید معالم التهاج الفکری؛ الذى نعالج يه مقولات 
«الجاهلية» - التى ترتبت علیها مقولات «التکفیر» - فإننا» فى هذا الجهد 
الفکری المعاصرء لابد لنا من إحياء تراثنا الإسلامى الناقد والرافض للمسارعة 
إلى التكفيرء وللإفراط فى الحكم على العقائد والضمائر والقلوب. . 
» لأسامة بن زید الذى يرويه أسامة 


«بعننا رسول اذيك سرية إلى الحرقات: فنذروا بنا قهربوا- [نذروا بنا- يكسر 
الذال- أى علموا بنا قحذرونا]- فأدركتا رجا قلما عشيناه قال: لا إله إلا اش 
فضربئاه حتى قنلنا» فعرض فى تفسى من ذلك شی»فذکرته لرسول الله يك فقال: 
من لك بلا إله إلا لله يوم القيامة؟ قال قلت: يارسول الله » إغا قالها مخافة السلاح 
والقتل؛ فقال: آلا د حتى تعلم من أجل ذلك أم لا؟ من لك يلا إله إلا 
الله يوم القيامة؟. قال: فمازال يقول ذلك حتی وددت آنی لم أسلم إلا يومئذ»- رواه 
مسلم وأبوداود وابن ماجة والامام أحمد. 


.]۹6 [لساء:‎ EE RLS ES 


من هتا التهاج التبوىء الذى عبر به هذا الحديث عن الوقف القرآني؛ 
الرافض للتكفير والحكم على القلوب: 

# إلى تراث الآمةء الذى أقاض فيه أعلامها والذى عبر عنه حجة 
الإسلام آبو حامد الغزالى [ -4۵- ۰۵ همه ۱۱۱۱-۱۰۵۸م] عندما تحدث فى 
نقد ورقض التكفيرء فقال: 


«إن المبادرة إلى التكقير نما تغلب على طباع من يغلب عليهم الجهل... واعلم 
أن حقيقة الكفر والإيمان وحدهماء والحق والضلال وسرهماء لاينجلى للقلوب 
الدنسة بطلب الجاه والمال وحبهماء بل [غا يتكشف ذلك لقلوب طهرت عن وسخ 
آوضار الدنيا أولاء ثم صقل بالرياضة الكاملة ثانا ثم ورت بالذكر الصافى 
ثالقاء ثم غذیت بالقكر الصائب رابعا؛ ثم زینت بملازمة حدود الشرع خامساء 
حتى قاض عليها النور من مشكاة النبوة» وصارت كأنها مشكاة سجلوت وصار 
مصباح الإيمان فى زجاجة قلبه مشرق الأنوارء يكاد زيته يضىء ولو لم تمسسه 
يننا 

وبعد هذا التحذير من التكفير. ‏ تحدث الغزالى عن حد الکفر والاعان؛ 
فقال: 

إن الكفر: هو تكذيب الرسول عليه الصلاة والسلام؛ فى شىء ما جاء بد. 
والإيمان: تصديقه فى جميع ما جاء به. والكفر حكم شرعى: كالرق والحرية ماه إذ 
معناه إباحة الد والحكم بالخلود فى التارء ومد رکه شرعى: فیدر إما بنص وإما 
بقياس على متصوص..»(۳۳. 

ثم تحدث عن التأويل» الى تمسع به دواثر التصديق. 
التكفيرء فقال: 

«وحقيقة التصديق: الاعتراف بوجود ما أخبر الرسول ي عن وجوده. إلا أن 
للوجود خمس مراتب ولأجل الغفلة عنها نسبت كل فرقة مخالقها إلى التكذيب. 
فان الوجود:ذاتی» وحسی: وخیالی: وعقلی: وشبهى. فمن اعترف بوجود ما أخبر 
الرسول عليه الصلاة والسلام؛ عن وجوده بوجه من هاده الوجوه الخمسة فليس 
کلب على الاطلاق. 

ولايلزم کشر المدآولين ماداموا یلازسون قانون التأويل.. وكيف يلزم الكفر 
بالتأويل: وما من فريق من أهل الإسلام إلا وهو مضطر إليه؟ 


وتضیق به أبواب 
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ومن الناس من يبادر إلى التأويل بعلبات الظتون من غير برهان قاطع: ولا ينبغى 
أن يبادر ی إلى کفره فى كل مقام: بل يُنظر قيهء فان کان تأويله فى آسر لايتعلق 
بأصول العقائد ومهماتها فلا نکفره.. أما ما يتعلق من هذا الجنس بأصول العقائد 


الهمة فيجب ر الظاهر من غير برهان قاطع.. وقانون ذلك أن تعلم أن 
النظريات قسمان: 

قسم يتعلق بأصول القواعد. 

وقسم يتعلق بالفروع. 


وأصول الإيمان ثلاثة: الا 


بالله: وبرسوله» وياليوم الآخر» وما عداه فروع. 
واعلم أنه لاتكفير فى الفروع أصلاً إلا فى مألة واحدةه وهی أن ينكر أصلاً 
دیا علم من الرسول ج التواتر - وحد التواتر: مالايمكن الشك فیه: كالعلم 
بوجود الأنبياء» ووجود البلاد المشهورة وغيرهاء وأنه متواتر قى الأعصار كلها 
عصرا بعد عصر إلى زمان النبوة -.. لكن قى بعض الفروع تخطله: كما فى 
الفقهيات» وقى بعضها تبد. » کاخطاً التعلی بالإمامة وأحوال الصحابة. واعلم أن 
الخطأ فى أصل الإمامةء وتعينهاء وشروطهاء وما يتعلق بها لايوجب شىء منه 


ولو آثکر ما ثبت بأخبار الآحاد فلا یلزمه به الكفر. ولو آنکر ما ثبت 
فهذا فيه نظرء لآن معرفة کون الإجماع حجة قاطعة فيه غموض يعرقه الحصلون 
لعلم أصول الفقه وأتكر النظام [۲۳۱هه۸5م] کون الاجماع حجة أصلا قصار 
کون الاجماع حجة مختلف فيه.. 


(جماع 


وآما الأصول الشلائة» وکل ما لايحتمل التآويل فى نفسه وتواتر نقله؛ ولم 
يتصور أن يقوم برمان على خلافه» فمخالقته 


وبعد هذا التحديد التهجی لحد ١‏ 


الفاصلة بين الحق والباطل فى هذه الأمور الشرعية. . أذ الغزالى فى التحذير 


من آة تکفیر کل فرقة لسواها من فرق الإسلام» ققال: 

فمن زعم أن حد الکشر: ما یخالف مذهب الأشعری أو مذهب العتزلی أو 
مذهب الحنبلى أو غيرهم: فاعلم أنه غر بلید: قد قيده التقليد؛ فهو آعمی من 
العميان: فلا تضيع بإصلاحه الزمان: وناهيك حجة فى إفحامه: مقابلة داعوه بدعوی 
خصومه إذ لايجد بين نفسه وبين سائر المقلدين الخالفین له فرقًا ولا فضلاً.. فیجب 
أن ترعوى من تكفير الفرق وتطويل اللسان فى أهل الإسلام؛ وان اختلفت طرقهمء 
ماداموا متمسكين بقول لا إله إلا الله محمد رسول الله صادقين يهاء غير مناق 
لها.. والمناقضة: تجويز الكذب على رسول الله ك بعذر أو بغير عذرء فإن التكفير 
فيه خطر والسكوت لا خطر فيه.. 

وربا انتهى بعض الطواتف إلى تكفير كل فرقة سوى الفرقة التى يعتزى إليها... 
والعتزلة والشبهة والفرق كلها.. هم مصدقون ٠‏ لايجوزون الكذب على رسول الله 
وي لصلحة وير مصلحةء ولا يشتغلون بالتعليل لصلحة الكذبء بل بالتأويل» 
ولكنهم مخطنون فى التأويل؛ فهؤلاء أمرهم محل الاجتهاد.. 

والذی ینبغی أن يميل المحصل إليه: الاحتراز من التكفير ما وجد إليه سبيلاً فإن 
استباحة الدماء والأموال من المصلين إلى القبلة: المصرحين بقول لا إله إلا الله محمد 
رسو لاله خطأء والخطآ فى ترك آلف كافر قى الحياة أهون من النظأ فى سفك 
محجمة من دم مسلم. وقد قال ك «آمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله 
محمد رسول الله فإذا قالوها ققد عصموا منى دماءهم وأموالهم إلا بحقها». 

وأكثر الخائضين فى هذا إنما يحركهم التعصب واتباع الهوى دون النظر للدين.. 
ودليل المنع من تكفيرهم- [هذه الفرق]- أن الشابت عندنا بالنص تكفير المكذب 
للرسول؛ وهؤلاء لیسوا مكذيين آصاك ولم يشيت لنا أن الخطأ فى التأويل وجب 
للتکفی فلابد من دليل عليه» وثيت أن العصمة مستفادة من قول لا إله إلاالله قطعاء 
فلايدفع ذلك إلا بقاطع .. ۰(۲" 


A 


تلك بعض من نصوص أبى حامد الغزالى: التى حذر من المسارعة إلى ات 
وتمنع من تكفير المتأولين.. ومن تکفیر الفرق الإسلامية بعضها البعض .. وتضع 
الضوابط لهذا البحث الهام من مياحث الفكر الاسلامی: «لان الخطأ فى ترك ألف 
كافر فى الحياة آهون من الخطأ فى سفك محجمة من دم مسلم». 


# ولقد استمر هذا المنهاج ساريًا ومرعيًا فى تراثنا الإسلامى.. فرأينا الأستاذ 
الإمام الشيخ محمد عبده [۱۳۲۳-۱۲6 هب ۱۸6۹- ۱۹۰۵ع] يقول: 

«لقد اشتهر بين السلمین وعرف من قواعد دينهم أنه إذا صدر قول من قائل 
یحتمل الکفر من مائة وجه ویحتمل الإيمان من وجه واحد خمل على الامان: 
ولایجوز حمله على الكفر. 0 . 

#ووجدنا الشیخ حسن البنا [۱۳۲۶ - 2۱۳۹۸ ۱۹۰۹ -1444م] يقول انتا 
لاتكفر مسلمًا آقربالشهادتین؛ وعمل بمقعضاهماء وأدى الفرائض - برآی أو 
معصية- إلا إن آقر بكلمة الکقی أو أتكر معلومًا من الدین بالضرورة؛ أو کب 
صریح القسرآن, أو فسّره على وجه لا تحتمله أساليب اللغة العربية بحال؛ أو عمل 
عملا لايحتمل تأويلا غير الكفر.."". 

وهو لايشحرج فقط من تكفير الأقراد: - 
الجتمعات الإسلامية » التى غزتها مادية الحضارة الغربية. . فالفساد الذى خالط 
الصلاخ» والثنائية التى أصابت الجتمعات الإسلامية لا تبرر المجازفة بالحكم 
على هذه المجتمعات بالجاهلية أو | 


إغا يحرج كذلك من ادانة 


. . وقی حدیثه عن مصر؛ يقوأ 


«لقد اندمجت مصر بكليتها فى الاسلام بكليته: عقيدته ولفته وحضارته: 
ودافعت عنه وذادت عن حیاضه وردت عته عادية العتدین.. ومن هنا بدت مظاهر 
الإسلام قوية فياضة زاهرة دفاقة فى كشير من جوانب الحياة ال مصرية: فآسماؤها 
إسلامية» ولغتها عربيةء وهذه الساجد العظيمة يذكر فيها اسم الله ويعلو متها نداء 
الق صباح مساء: وهذه مشاعرنا لا تهسز لشىء اهتزازها للإسلام وما يتتصل 
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بالإسلام.. كل ذلك حق.. ولكن هذه الحضارة الغربية قد غزتنا غزوا قويّاء بالعلم 
والمال» وبالسياسة والترف والتعة واللهو وضروب الحياة الناعمة العابثة الغرية التى 
لم نکن نعرفها من قبل؛ فأعجبنا بهاء ورکنا إليها. وآثر هذا الغزو قينا أبلغ الأثرء 
وانحسر ظل الفكرة الإسلامية عن الحياة الاجتماعية المصرية فى ككثير من ششونها 
الهامة واندفعنا نغير أوضاعنا الحيوية ونصيغ معظمها بالصبغة الآوربية» وحصرنا 
سلطان الاسلام فى خحياتنا على القلوب والحاریب. وفصانا عنه ششون الحياة 


العملیت وباعدنا بينه وبینها مباعدة شديدة وبهذا أصبحنا نحيا حياة ثنائية متذبذبة أو 
Ae,‏ 


فشنتان بين هذا التقد المؤضوعى» الذى من المشاغر الحانية على 
الجتمعات الإسلاميةء وین ا الفكرية التی حکمت على هله 
الردة عن الإسلام! . 


جوو 
ا الا 
والسول - الذى يتحرج من تعميم التكفير 


ولا ترروازرة ور أخرئ وما كنا معدین حى ب رسوا [الإسراء: 118 . 
قالكفر پرسالة محمد يد لايد أن يكوت جحودًا وإنكارا للدعوة التى بلقت 
والحجة التى أقيمت ۰ وإلا فان العدل الإلهى لايطال یالعذاب أولتك الذين لم 
تبلغهم الدعوة على وجهها الصسیح. . 

وانطلاقا من هذا الموقف الإسلامى» وجدنا آبا حامد الغزالی؛ يعلن: 

إن رحمة الله تشمل کثیرا من الأمم السالفة: وإن كان أكثرهم يعسرضون على 
الثار إما عرضة خقيفة حتى فى لحظة أو ساعةء وإما فى مدة حتى يطلق عليهم اسم 


بعث النار. 


۰ 


بل آقول : إن أكشر نصاری الروم والترك فى هذا الزمان تشملهم الرحمة إن شاء 
الله تعالى: أعنى الذين هم قى أقاصى الروم والترك ولم تبلغهم الدعوة؛ فإنهم ثلاثة 
أصناف: 

صنف لم يبلغهم اسم محمد 5 › أصلاً فهم معذورون. 

وصنف بلغهم اسمه وتعته وما ظهر عليه من المعجزات: وهم الجاورون لبلاد 
الإسلام والخالطون لهم؛ وهم الکشار اللحدون.. وصتف ثالث بين الدرجتين 
پلتهم اسم محمد ج ولم يبلقهم نعته وصفته: بل سمعوا ین منذ الصبا أن كذابًا 
مليسً) اسمه محمد ادعى النبوة » فهؤلاء عندى قى معنى الصنف الأول؛ فإنهم مع 


أنهم سمعوا اسمه: سمعوا ضد آوصانه وهذا لايحرك داعية النظر والطلب. فإن 
اشتغل -1 غير المسلم] - بالنظر والطلب ء ولم یقصر فأدركه الموت قبل تام 
التحقيق» فهو آیضا مغذ 
الأمور الإلهية بالموازين الختصر: 

وهذه الاحکام التى تحدث عنها الغزالی» هی التى أشار إليها الإمام محمد عبد 
فقال: 

"قال قائلون من آهل الستة: إن الذى یستقصی جهده قى الوصول إلى الحق: ثم 
لم يصل إليه: ومات طالباء غير واقف عندالظن» فهو ناج؛ فأى سعة لاينظر إليها 
الحرج أكمل من هذه السعة؟. ٠4.‏ . 

اع عد ع 


ور له ثم له الرحمة الواسعة؛ فاستوسع رحمة ال ولاتزن 
eo,‏ 


ر 


هكذا وجدناء ونجد لدینا؛ عبر تاریخنا الفكرى: ترائًا إسلاميًا فيه من الفقه الواعى 
والعلم الموضوعى ما يمثل خير عون لتا على محاورة أصحاب هذه الشزعة التكفيرية 
الدسرة لنسيج الأمة والهددة لوحدتها.. والتى تفضی- بهذا الغلو- إلى أن تجعل 
بآسنا بيننا شدیدا؛ الأمر الذى يجعلنا- وعينا آم لم نع- رحماء على الأعداء 
الحقيقيين للإسلام والسلمین!.- 


0 


ه مقولة الفرقة الناجية 

إن القتوط من روح الله. . واليآس من عقو الله . والتضیق لابواب الرحمة 
والصفح زالتجاة والعفران؛ ليس هو النهاج الإسلامى فى الاعتقاد وفى النظر 
والتفکیر. . 


لقد جاء القرآن الكريم ميشرا بالقيول» وبالجنة ونعيمها لأصتاف وشرائح من 
المؤمنين المسلمين تعز على الحصر والاستقراء- وخاصة فى الموجز من 


الدراسات-. . 


ar 


ؤكم في الحياة اليا وقي الآخرة ولکم فيها ما تشتهي شک کم فيها ما 
غفوروحم 4 [فصلت: ۳۰- 605 . 

* وکل الذين آمنوا وهاجروا وجاهدوا بشرهم ال سبحانه وتعالىء 
ق اليه كن ووب بیرق 


ادها ی اة .۰ 2 


ميادين العمل الصالح» را 
فى عشرة!.. مع أن هؤلاء العشر: 
حصوضیتهم من نوع آحر» قهم أول الناس إسلامًا. ۰ وهم قيادات بطون 
قریش.. وهم مهاجرون- فهم «المهاجرون الاولون»۴۱* الذين تکوتت منهم 
آولی المؤسسات الدستورية قى الدولة الإسلا 
سلطات الخلافة الاسلامية الراشدة مع هيئة «النقب 


- وهم قى عقدسة البشرین بابلتت- 


الوزراء-.۰ فتلك هی وظیفتهم» ولیست 
Peal,‏ 
# ومثل هذا إل بحمة ال بل وأخطر 


الذى دار ويدور حول «الفرقةالناجية»» تلك التى تصورها الغلاة جرا من ثلاثة 


ûr 


وسبعين جرءا من الآمة الإسلامية- التى ستفترق إلى ثلاث وسبعين فرقةء كلها 
هالكة فى الثار الا فرقة واحدة!!-. . بل لقد حاولت جماعات هامشية- إن 
فى العدد أو فى الفكر- احتكار هذه النجاة» من دون السواد الاعظم لأمة 
الإسلام!.. 

ولقد انطلق هذا اللون من العلو- غلو التضبيق لرحمة الّه- من احديث» 
فيه مقال» و«للدراية» فيه مقالات! . . 


"افتراق الامة». وهو «حدیث» دللروا 


ولا كانت كل جماعات الغلو الایتی» فى كل مراحل التاریج: 5 
النظر عن حظ مقالاتها من الاتساق مع صحيح التقل وصريح العقل» 
النظر عن أوزانها وأحجامهاء تدعى أنها- وحدها- هى «الفرقة الناج 
جميع من عداها هالکون فى النار. . انطلاقًا من هذا «الحديث»- حديث اف 
فان المنهاج الإسلامى قى معالجة هذا الغلو 
يحتاج هنا إلى نظرة نقدية فى هذا «اخدیث»۰ التى ينطلق منه هؤلاء الغلا 
وهذه النظرة التقدية بحضها فى «روایة» هذا «الحديث». . وبيعضها فى «درایة» 
معانی هذا «الحديث؛. . 


بصرق 
وبصرف 


۷ وأن 


الامة إلى ثلاث وسبعين فرقة- 


ففی- «روايته»» هناك ملاحظات يمكن إيجازها قى هذه النقاط: 


أن روايات هذا «الحديث» مختلفة. . بل ومتناقفةء فهو بروى يآلفاظ 


- اقترقت اليهود على إحدى وسيعين فرقة» والتصاری على اثنتين وسبعين 
فرقة» وستفترق هذه الامة على ثلاث وسبعين فرقةه- وهذه الرواية هى 
آشهر الرؤايات-. . 


- ويروى بالفاظ آخری > 


:«کلها فى الثار إلا فرقة» 
+ «کلها فى الثار إلا واحدة وهی الجماعة». 


+ كلهم فى التار إلا واحدة وهی ما نا عليه اليوم وأصحایی». 


٠‏ تهلك إحدى وسبعون فرقة وتخلص فرقة». . قال: ١‏ الجماعة الجماعة' 
: كلها فى التار إلا السواد الاعظم». 

: إتى لاعلم أهداهاء: قالوا: ما هى؟ قال: «الجماعة؟. 

: كلهم على الضلالة إلا السواد الاعظم». 

+ كلهم قى التار وواحدة فى الجنة. . قال: الجماعات الجماعات!. 

: کلهم فى الثار إلا ملة واحدة. . ما آنا عليه وأصحایی»- 

: کلهن فى النار ما خلا واحدة تاجیةا. 

: «کلها ضلالة الا فرقه الاسلام وجماعتهم» . 

:«كلها فى الجنة الا واحدة. قال: الزنادقة». 

هذا عن الروایات المختلفة» والتتاقضة لهذا الحديث. 


. وآنس بن عالك. . 


۲- ثمء إن هذا الحديث یروی من حدیث أبى عريرة. 


وعبداللة بن عمرو. . وجابر بن عبد الله. . وعبد الله بن عباس. . وعبد الله 


أبى وقاص . . وعوف بن 


وسعد ب 


ابن مسعود. . ومعاوية بن آبی سقيان 


مالك. . وعمرو ین عرق دده الى آمامة الیاهلی. . وی الدرداه. ۰ ووا ین 
الاستع. . وعبد الله ين عمر. . 
ویروی موقوال» من قول على ين أبى طالب ۰۰ ومن مرسل ۴ قتادة؛ 
ويزيد الرقاشی. . 
۳- ولیس فى روايات هذا الحديث رواية يخلو سندها عن «مقال». . 
أ- فروايتة عن أبى هريرة: فيها «محمد بن عمرو بن علقمة». . وهو الذى لم 
يحتج به مسلم متفرداء پل بانضمامه إلى غيره - كما يقول الذهبی-- 
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ب- وروايته عن آنس بن مالك: تأتى من عدة آوجه. وفى كل وجه من 
وجوعها «متال». . 
- فهو بروی عن زياد بن عبد الله السمیری عن آنس بن عالك؛وهو 
مرقزع77؟). . وزیاد هذا ضغيف - (تهذيب الکمال(۹/ 8457)-. 
- ويروى عن قتادة عن آنس - وهو مرفوع أيضًا - 
أبى هلال؛ عن آنس - مرقوعًا أيضًا - وفى |سناده 
بن لو ات 


ا 


اية سعید بن أبى هلال» عن 


- وهو یروی عن عبد العزيز بن ضهيب» عن أنس . . وإسناده ضعيف» لان 
فيه ميارك بن سحيمء وهو متكر الحديث (*.. قاله البخاری. وقال أبو 
زرعة: ها أعرف له حديئًا صحييًا(؟) - (للیزان (۳۵۰/4). 


= وهو يروى عن يزيد الرقاشی» عن أنس - مرفوعًا ایا - . . وفى رواته 
يزيد بن أبان الرقاشی» وهو منكر الحديث» قاله الإمام أحمدء وترکه 
النسائى وغيره - (تهذيب الكمال (۲4/۳۲) - و(الميزان (5/  ,)97‏ 


- وهی پروی عن مسعد این سعدء عن أد 
ياسين ين معاةء وهو منكر الحديث. قاله الب 
الجنيد» ورماء ابن حبان بالوضع””*؟ - (الميزان (۴۲/۲). 


- وهو يروى عن عبد الله بن يزيد الدمشقىء عن أنسء 
وفی رواته كثير بن مروان؛ الذى كذبه يحبى والدارقطتی - (مجمع الزوائد 
(۱۰:/۱). 


- وهو يروى عن زید بن أسلمء عن آتس - مرفوعًا - 


وفی رواته 


فيه ضعف» ضعفه اين الاینی وغيره» وقال قيه البخاری: 


أبو معشر 
متکر احدیث - (تهذيب الگمال (۲۹/ ۰0۳۲۲ 
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ب اياي gos.‏ 


- وهو يزوى عن سليمان بن طريف آبو عاتکة» عن أنس - مرفوعا - . 
ولقد قال أيو حاتم عن سليمان بن طره 
البخاری: اه منكر الحديث عنه النسائى: ليس بثقة - (كنى تهذیب 
الكمال (۵/۳۶). 


- وهو يروئ عن یحبی بن سعیده عن آنس - مرفوعًا - وفى رواته عبد الله 
بن سفيان» وفيه قال العقيلى: لا يشابع على حديشه هذا - (الهيشمى 
(۱۸۹/۱)- 

- ویروی من وجه آحر بلقظ منکر جداء بل موضوع - برأى الذهبی - وفی 
رواته عشسان بن عفان القرشى» وحقص بن عمر. والسیوطی يقول عن 

+ وعن الثانی: إنه کذاب - (اللالیء(۲۸/۱)- 


هذا عن روایاته - ورواته - عن آنس بن مالك. . 


ج - وروايته عن عبد الله بن عمرو: فیها عبد الرحمن بن زياد بن آنعم الأفريقى» 
وهو مختلف فى آمره» والأكثر على تضعيفه -(تهذيب الكمال (۱۰۲/۱۷)- 


| جدة عمرو بن قیس؛ وهی مجهولة. 


د- وروايته عن جابر بن عبد الله 
ه - وروايته عن عبد الله بن عباس: مرفوعة . 
و- وروايته عن عبد الله بن مسعود: هی من وجهین: 
- الوجه الأول: سويد بن غفلة عن ابن مسعودء وفى رواتها الصعق بن 
حزن» عن عقيل الجعدى- والذهيى يقول: إن الصعق وان كان موثقاء فإن 
. قاله البخارى -(المستدرك (۲/ ۰66۸۰ 


شيخه عقيلاً الجعدى منكر الحدي 


والوجه الثانى: عبد الرحمن بن عبد الله بن مسعودء عن أبيه. وقى إسناده 


هشام بن عمارء وقيه مقال مشهور؛ وبكير بن معروفء وهو مختلف فى 
3 
ز- وروایته عن ابن عمر: أوردها العجلونی قى كشف الخفاء (۱۹۹/۱) وقال: رواه 


"۷ 


الترمذی عن ابن عمر. وهذه الرواية غير موجودة فى تسخ الترمذى التى بآیدینا. 
وما فى الترمذى مروى عن عبد الله بن عمروء ولیس عن عبد الله بن عمر.. 

.ح- وروايته عن معاوية بن أبى سفيان: قال فيها الذهبى: وجاء بأساتید أخرى غير ما 
ذكرت لا تقوم به حجة. 

ط- وروايته عن سعد بن أبى وقاص: فيها موسى بن عبيدة الربذى» وهو ضعيف 
(الهیثمی - مجمع الزوائد (۲۵۹/۷)- 

ی" وروايته عن عوف بن مالك: فيها راشد بن سعد وهو قد روى أحاديث تفرد بها 
- (مصباح الزجاجة (۲۳۹/۳) - 

ك- وروايته عن عمرو بن عوف: هی من طريق كشير بن عبد الله بن عمرو بن عوف: 
وفيه يقول الهیشمی: إنه ضعيف - ( الجمع (۷/ +7؟) - 

ل - وروايته عن أبى آمامة الباعلى: فيها أبو غالب: وهو مختلف قى آمره - (تهذیب 
الكمال (۱۷۰/۳۶) - ويروى من وجه آخر قيه كشير بن مروان: وقد كذبه يحبى 
بن معين والدارقطتى. 

م- ورؤايته عن أبى الدرداء» وغيره: قیها كثير بن مروان الفلسطینی. ويقول فيه 
الهيثمى (۱۰۹/۱) كذبه يحى والدارقطنى.. وكثير هذا موجود فى رواية هذا 
الحديث - أيضًا - عن وائلة بن الأسقع وغيره. 


ن- ورواية هذا الحديث عن على بن أبى طالب: هی من وجوه كلها موقوقة علیه. 


وفيها ليث بن أبى سلیم: وهو ضعيف. 
س- والحديث مرسل فى روايته عن قتادة.. وفی روايته عن يزيد الرقاشى: الذى 
هو ضعيف آیشنا- 
ses‏ 


فى هذا الحديث - حديث افتراق الامة إلى ثلاث 


۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
ظ 
۱ 


وسیعین قرقة - وهی الخال التى جعلت الكثير من العلماء يضعفونه من هثل 
ابن حرم [۳۸۵ - ۵ ه ۹۹6 - ۱۰55م] (الفصل (۰۰)۱۳۸/۳ وابن 
الوزير الیمنی [۷۷۵ - ۸6۰ ه ۱۳۷۳ - ۱۳۹ م] (العواصم والقواصم 
(۰۱۷۱/۳ ۰)۱۷۲. حتی لقد قال العجلوتى [۱۰۸۷ - ۱۱۹۲ ه ۱۹۷۲ - 
۹ - فى (كشف الخقاء) - (۲/ ۵۷۰: 


ان هذا الیاب» وعو افتراق 
الأمة إلى اثتتين وسیعین قرقةء لم يثبت فيه شی:».. 

وذلك فضلاً عن أنه ات الصحة التى تؤهله ليكون من مرويات 
المصادر المعتمدة فى كتب الحديت  .‏ فلم ينسب إلى غير الترمذى من أصحاب 
الكتب المقدمة فى علم الحديث - ثم هو غير موجود فى فسخ الترصذى 
الوجودة بایدینا! -.. ۶٩‏ 


ومع هذا الضعف فى ٠١‏ 
وخطير فى الغلو الدینی؛ وفى 
الغلاة! - . 


» قلقد ظل هنا الحديث یقوم بدور کسیر 
إضفاء المشروعية الكاذية على كثير من جماعات 


وإذا كان حجة الاسلام أبو حامد الغزالى» لم يعرض لضعف الرواية فى 
هذا الحديث. . فلقد قدم لنا منهجًا فى يجرة الغلاة من الاستناد إليه» 


وذلك بالاستفادة من التناقضات الواردة فى رواياته السعدد» وبتقدیم تفسيرات 


جديدة ومعقولة لعانی «الننجاة» وةالهلاك» الوا 
الحديث فقال: 

«... ليس المعنى به أنهم كقار مخلدون: بل إنهم يدخلون النار ويعرضون عليها 
ويتركون فيها بقدر معاضيهم: والعصوم من العاصی لا یکون قى الألف إلا واحدا؛ 
وكذلك قوله تعالی: طون سکم لا واردها 4 [عريم: ۷۱]. 

ويجوز أن يصرقوا عن طريق جهنم بالشفاعة: كما وردت به الأخبار» وتشهد له 
الأخبار الكثيرة الدالة على سعة رحمة الله تعالى: وهی أكثر من أن تحصی.. 


فيه. . فكتب عن هذا 
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وقوله: «الناجية منها واحدة؟ الرواية مختلفة قيه» فقد روى؛ 'الهالكة متها 
واحدة؟.. ومعنى الناجية: هى التى لا تعرض على النارء ولا تحتاج إلى الشفاعة.. 
کلها فى الجنة إلا الزنادقة»: وهی ضرقة. ويمكن أن تكون الروايات كلها 
صحيحة فتكون الهالكة واحدة: وهی التى تخلد فى الثار. ويكون الهالك عبارة عمن 
وقع اليس عن صلاحه لأن الهالك لا يرجى به بعد الهلاك + 
واحدة وهی التى تدخل الجنة بغير حساب ولا شفاعة: لآن من نوقش الحساب ققد 
عذب. فليس بنا إذاء ومن عرض للشقاعة ققد عرض للمذلة؛ فليس بناج أيضنا 
على الاطلاق.. وياقى الفرق كلهم بين هاتين الدزجتين» قمتهم من یعذب با ساب 
فقط ومنهم من يقرب من النار ثم يصرف بالشضاعة. ومتهم من يدخل النار ثم 
یخرج على قدر خطایاهم قى عقاندهم ویدعتهم. وعلی كشرة معاصیهم وقلتها. فأما 
الهالكة المخلدة فى النار من هذه الأمة تهی فرقة واحدة؛ وحی التی کذبت وجوزت 
الکذب على رسول الله ك بالصلحة. 

والمخلدون قى النار بالإضافة إلى الناجين والمخرجين منها قى الآخرة تادر فان 
صفة الرحمة لا تتغير باختلاف أحوالناء وإنما الدنيا والآخرة عبارتان عن اختلاف 
أحوالك؛ ولولا هذا لا كان لقوله عليه الصلاة والسلام؛ معنى حيث قال: «آول ما 
خط الله فى الکتاب الآول: آنا الله لا إله إلا أناء سبقت رحمتی غضبی»» فمن شهد 
أن لا إله إلا الله وأن محمد عبده ورسوله قله ان 

واعلم أن أهل البصائر قد اتكشف لهم سيق الرحمة وشمولها باسباب 
ی سعد ا ی ی يطول - فأبشر 
ن والعمل الصالح؛ وبالهلا الطلق 
إن خلوت عنهما جميعاء اموز عن عالت قى أضل التصدیق؛ وصاحب خطأ 
فى بعض التأويل أو صاحب شك قيهماء أو صاحب خلط فى الأعمال: فلا تطمع 
فى التجاة المطلقة. 


واعلم أنك بين 


تکون الناجية 


أن تعذب مدة ثم تخلى : وبين أن 


جمیع ما جاه به أو غيره» قاجتهد أن يغنيك الله بفضله عن شفاعة الشفعاء فإن 
رف ذلك مر ۰ 

هذا عن «الرواية؛ فى حديث وعن التفسيرات المنطقية 
النسقة مع رحمة ال سيحانه وتعالى» وعدله. . عند الذين سلموا بصحة هذا 
الحديث. . 


000 
وَعَير ما قيل فى «رواية» هذا احدیث. . وما قدم حجة الإسلام الغزالى له 
من تقسیرات. - قان هناك «مقالاآ» - بل «مقالات» - فى «الدراية؛ لتن هذا 

الحديث ومضمونه. . 
اولها: أنه ککثیر من الأحاديث ١‏ 
فهو «ظنی اللبوت» - فضلاً عما 


وأحاديث الاحاد هذه > وان چا 


بقع «حدیت آحاد"» ولیس #بالمتواترا» 
همین أنه -اكيفكنا - الاين الدلالق... 
تأخذ بها قى الأمور «العملية» قإنها غير 
ملزمة قى «العقائداء التى يكفر متكرهاء وفى القضايا النذا 


تاها آن الحديث يشير قضية حلاقية وشائكة؛ وه 


هل كان الرسول 
وهل كان الإخبار بالغیب من معجزاته؟ . . ونجن مع 


وکو وج ال الت ات لم تتح وي کچ 


اک 9 
مليحاتة وتعالی» البه» والوحی مت ا 


كل لول نکم عدي 


1 


سس 
خرائن الله وآ ب ولا أقول ی ملك 4 [هود 

وأكثر من عدد هذه الآيات» التى ینقی فيها الرسول ية - يمر من الله - 
علمه للغيب» عدد الآيات التى تقطع باخ تصاص الله سبحانه وتعالی؛ ذاته 


-۳۱ 


[اللمل: 1۵] - .. ای یر ذلك من الآيات الكثيرة التى تخصر علم القیب 
ومعرفته فى الله سبحانه وتحالی وحده. . 


: عالم ال 


فلا یظهر علن غَيْْه أَحَدا وج إل 
خلفه رصدا 4 [الجن: ۲ 
بخان ا لا ET‏ 
ليه وتلك التی تقط تقطع باستثار الله به» وقى كل الأحوال قإن الاسئثتاء لا 
یعنی الا جواز أن يوحى الله للرسول بنيأ من آنباء الغيبء وفى هته الحالة 
يكون موضعه هو موضع النبأ المقطوع بانه وحی؛ وهو القرآن الكريم. 
هو الخال مع وحی الله سبحانه وتعالى: إلى رسوله کلف الروع فن 
بضع سنين الج ن غلبت ارم( في ی الأزض رهم من بد ليم 


E‏ هو الْعزيز لرحيم 4 [الروم: -١‏ 4]. ولیس فى القرآن 
الکریم شىء يتعلق با ۳3 


سبعین فرقة! 
ونحن لا تستبعد آن یکون الرسوا 


کي قد تنبا باقتراق الامة واختلاقها إذ 


3 


إن اتحاد امة من الامم وأهل دين من الأديان كفرقة واحدة هو أمر مسعحيل» 
بحکم التسجارب الإنسانية السابقه وما تطرحه الحياة المتجددة من قضايا 
ومعضلات: وما فیها من مصالح تتلزم بالقطع الاجتهاه والاتفاق 


الفكزية وال اسي تخرج عن ليب 


یکون الرسول 


اب سبحانه وتعالى» بعلمه. - ولم یرد قی القرآن أن الله قد آوحاء إلى 
الرسول عليه الصلاة والسلام. . 


اليهودية والفرق التصرانية بواحد 
لیس ين حورت الفرق السلمين - 
و هد 
بن بهذا العدد! . . 


وسبعين -أو اثنشين وسبعين - 
قد اهتموا بالل والتحل جميعها - 
حدد هذه الفرق فى الديا: 


ورابعها: أن واقع الفرق الإسلامية: الذى كتب عته وأرخ له هؤلاء الذين 
رووا ها الحديث» واعتمدوا عليه هذا الواقع يتناقض مع انقسام المسلمين إلى 
هذا العدد بالذات.. وإذا كان السلسون؛ فى تاريخ ظهور الفرق والأحزاب 


لديهم” قد جاء عليهم حين وصلت قيه فرقهم إلى العدد الثالث والسبعين؛ 
زادت: ثم نقصت. . ولا یزال المسلمون» فى 
] لديهم قرق جديدة» أو تزول من 


وهذا طیعی فان هذه القر 
حياتهم الفكرية» قادرين 
حياتهم فرق قديمة. . المهم أ التى استخدم هؤلاء المؤرخون 
مصطلح افرقة) فى وصقهاء قد زادت على الثلاث والسبعين قرقة. - 


قض الذى 
الحديث التى هه رق وین الوا نی ج دوه لنا عر 


وهذه تماذج لذلك 


تعداد هذه الفرق وحیاتها: 
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۲5۰1 عندما تبحث عن عدد الفرق الاسلامية كما أرخ لها الأشعرى‎ -١ 
م] نجد هذا العدد ي‎ ٩۳۰ - ۸۷6 ه‎ ۳۲6 - 


قفرق الشيعةء عنده» وحذها تبلغ حمسا 
والإمامية: 74 - والزيدية: 5]. 


وأربعين فرقة = [الغالية: ۱۵ - 


وعدد فرق اخوارج يبلغ ستا وثلاثين فرقة. 


والرجنة تبلغ فرقها اثنتى عشرة فرقة. 
وذلك غير المعتزلةء والجهمية؛ والضراريةء والحسينيةء والبكر 
وأضحاب الحديث» والكلابية 9 على جين يكر الأشعر 
الكتاب - (مقالات الاسلامیین) - آنها إحدى عشرة فر 


ية» والعامة» 


ری» تفسهء وفی ذات 


» تتفرع إلى ثلاث 
وسبعين - ليواقق الحديث! - بينما هی - فى الدراسة - دراسته هو - تتحدی 
الماثة كما رأينا! 

۲- وعند الشهرستاتى [2۷۹ - ۵۵2۸ ۱۰۸۲ - ۱۱۵۳م] يبلغ تعداد 
الفرق الاسلامية ستا وسبعین 


المیزلة - وهم الذين عدهم الاشعری فرقة واحدة - عدهم الشهرستانی 
ثلاث عشرة فرقة وعدهم البغدادى [۲۹٤ه‏ ۱۰۳۷م] عشرين قرقة! 


والشيعة عدها انتین وثلاثئر 


ود چچ نی 


ثم الجبرية: والجهمية» والتجاريةء والضراريةء والصغاتية» والكرامية» 
والاشعرية» وأصحاب الخديث» وأصحاب ال 


۳- أما ابن حزم [785 - ٦٥٤ھ‏ 444 - 54 ۱۰م] قانه يعدها خمس 
فرق: آهل الستة» والشيعة» والمعتزلة» والمرجث 


-٤‏ والملطى [۳۷۷ه - ۹۸۷] - وهو من أقدم مؤرخى الفرق - يمدها 


أربعًا فقط : القدريةء والمرجئةء والشيعة؛ والخوارج. . ۷© 
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- آما القاضى عبد الجبار بن أحمد الهمدانى [516ه ۱۰۲۵م] فإنه یعدها 
حمس فرق: المعتزلة» والخوارج؛ والرجشت» والشيعة؛ والئوابت - [ويقصد 
بهم أهل الحديث] ١‏ . 


«فرقهاه - عنده فى 
الفروع» حتى نقول إنها فروع لفرقة؛ وليست قرقًا تستحق هذا الاسم؛ بل إن 
خلافاتها فى (الإمامة) وبالذات شخص الإمام» والامامة عند الشيعة کالنبوة 
بل أكثر آهمية عند بعضهم! الإغامية 
تسعًا وأربعين. . وفرق الزيدية تبلغ اثنتا عشرة فرقة ! ° 


عند القاضى عبد الجبار 


- والمقريزى [53/ - 858 ه 1856 - ۱66۱م] 
انقسام الأمة إلى ثلاث وسبعين ضرقة» ويجمع رواياته - يقول عن إحدى هذه 
الفرق» وهی «الرافضة»: إنهم «اختلفوا قى الإمامة اختلاقًا كثيراء حتى بلغت 
فرقهم ثلاث مانة ف 


الذى يروى حديث 


ويقول عن إحدى 
أتباع أبى نطاب 


: وهم 


- وأتباعه خمسون . ویقول عن العتزا 


المعتؤلة !9 . . 
۷- أما ا لخوارزمی [۳۸۷ ه ۹4۷م] فإنه يعدد القرق الرئيسية قتبلغ عنده 
سبعّاء هى: العتزلة - [وهى عنده تتقسم إلى ست فرق] - والخوارج - 


[وتنقسم عنده إلى أربع عشرة قرقة] - وأصحاب الحديث - [وتنقسم عنده إلى 
أربع فرق] - والمجيرة - [وهى عنده خمس فرق] - والمشيهة - [وهى عنده 
فرق] - وا 


والعياسية: ا Eye‏ تست ولا آریعةا. 


فإذا عددنا «الأصناف» «فرقًا» بلغ مجموعها جميعًا عند الخوارزعى اثنتين 
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وسبعين فرقة» وإذا لم ندخل «الأصناف» فى عداد «الفرق» وقفت عند ثلاث 
وخمسين فرقة فقط. . وفی كلا الحالين قهى ليست ثلانًا وسبعين كما یقول 
«کدیته !0۱۱ 


ومتا الاضطراب الذی يتجلى لدی مؤرخى الفرق فى تعدادها ینبع من 
الافتقار إلى منهج يحدد العیار الذى على آساسه يتم الحكم بأن هته الجماعة 
اقرقة» أو أن الذى بينهم وبين أصولهم هو مجرد اختلاف فى «فروع» الأصول 
العامة التی اتققت عليها || الام- - 

ولقد بلغ تعداد هذه «الفرق» فى الشبت الابجدی الذى قمنا به (۱۹۸) 


ورد ذكرها جميعًا - کقرق - فى المصادر التى تخصصت فى هذا الميدان(57)! 


see 

تلك هى حال هذا «الحديث» - حديث الفرقة التاجيةء التى قيل آنها جزء 
من ثلاثة وسبعين جزءًا من الام لها وحدها النجات ولكل الآخرين الهلاك 
فى النار. . وهی حال تدعو إلى الإقلاع عن الاعتماد على هذا «الحديث» 
المفتقر إلى مقومات «الرواية» و«الدراية؟ جميعًا!. . 

ومع ذلك قلقد كان ولا يزال متكأ للكثير من الغلاة قى الاستعلاء على 
الأمة» وقى تكفير جمهورها. . أو التفسيق والتبديع للجمهور!. . وفى | 
على هذا الجمهور بالجمود والتحجر حيثًا. . وبالعتف المسلح حينًا آخر - أو 
بهما معا فى كثير من الاحايين! . . 


لا 


تلك هی ابرز مقولات [مقالات الغلو الدينى] فى واقعنا الاسلامی 
العاصر ‏ . 

وهذا هو التهاج العلمی الذى نراء الأصلح والاقوم فى محاورة هؤلاء 
الات هؤلاء الغلاة. . 


3 


الهوامش: 


(۱) بلشوية؛ هم الذين قنصرت يهم مداركهم عن تکر 
لوقوف مداركهم عند 

(1) الغزالى [الاقتصاد فى الاغتقاد] ی ۰۲ ۳ - طبعة القاهرة - مكتية صبيح - يدون ریخ 

(۳) المصدر السايق. صن ۱۳۹. 

(4) على بن أبى طالب [نیج البلاغة] هى 

(6) المردود [الإسلام وللدنية الخديئة] عی ۰٩‏ 151 181 4۲ 

(3) المودرتى [الحكومة الإسلاية] ص 115 اہ ۸۴ ۷۳ ۰۷6 ١‏ ۷۰ ترجية: آحمد إدريس- 
طبعة القاهرة سنة ۱۹۷۷م. و[القانوث الاسلامی وطرق قت 
محمد عاصم الحذاد. طبعة بيروت - من مسجموعة - سنة 1478م و[نظرية الإسلام السياسية] 


للفات الالییت: فكاتوا مشبهة مدت 


اهر آيات الصقاء 


۱ طبعة الا 


۸۹۷۸ i 


قي بأكستا] ص ۰۱۵۰ ترجسمة: 


ص ۳۱ - ۰۳۳ 45 ترجمة: عدليل حن الاصلاحی, طبعة يروت - ضمن مجسوعة - سنة 
4 

(۷) [الحكومة الإسلامية] ص 52- 

(4) المودودى [تدوین الدستور الاسلامی] ص ۲۵۱ - ۳ 


- ترجمة محمد عاصم الحداد. طبعة بيره 
- شمن مجموعة - ستة 1۹14 

44 [نظرية الإسلام اسياسية] ص‎ )٩( 

(۱۰) [الخكومة الإسلامية] عى ۸۶ واتظرية الإسلام السياسية] ص ۰۳۶ ۳5 و [الإسلام والمدثية الخديئة] 
عی ۰۳۰ 2۰ ولالقانون الإسلامى وطرق تیه فى باكستان] می ۰۱3۸ 135و [تدوين الدستور 
الإسلامى] ع ۰۲۵۹ ۲۹۰ 

(۱۱) انظر: ابن 
العريسة. القاهرة ۱۳۹۲ ۱۹۷۲ 


القاهرة ستة 1۷۰ 
(۱۷) [الخكومة الإسلامية] ص 
كاظم سباق. طبعة 


(۱۳) [موجز تاريخ تجديد الدين وإحيا 


wv 


(14) الصدر سایق عى 4:0۳ 

(۱۵) اتصدر السايق. عى 84 

(13) [الخكومة الإسلامية] می ۱۷۱ 

(۱۷) سید قطب [مغالم فى الطريق] خی 0۱۰۱ ۱۰۳ طبعة القاغرة سئة - ۰٤۱ھ‏ 1۹۸۰ 

(14) المصدر الابق, ص ۰۸ ۱۷۳ 

() الصدر السايق. سى - 4 

(-۲) لسر ليق می ۰۱۰ ۲۱ 

(۲۱) محمد عبد السلام قرج [الفريقة الغاتبة] ص ۷ - ۰6 ۰۳۳ ۰۳ ۰۳۷ ۰۲۸ ۲۵. والکتاب مطوع 
طبعة سرية خاصة» ولقد رجعنا إلى مصورة تسخته الاصلية فى مضابط قضية اغتيال الرئيس محمد 
الور السادات - فى أكتؤير سنة 19م - انظر كتابنا [الفريضة الغاتبة7 عرس وحوار وتقييم] طبعة 
بيووت - الثانية ستة ۰۴ ۱۸ ۱۹۸۳ 

(۲۷) محمود شاتوت [القتاوى] صى ٩۳‏ - 43 طبعة القاهرة اسن ۱6۰ اه 1۹۸۰ 

(۲۳) [اخکومة الإسلامية] ض ۱۱۳ 

(۲) [موجز تاريخ تجدید الدين وإحياته] ص ۳۵ - ۳۷ 

(۲۵) الصدر السابيق .صن ۰3۴ ۰34 ۳۹ و[الحكومة الإسلامية] ص ۱۷۱ 

(۲) لقد قرات هذا اثرای فى صحيغة (التور) التى كنانت تصدر بالقاهرة مش سنوات - وکان رئيس 
تحريرها التاق الجمزة مس -. 

(۲۷) الباقلاتى [التمهيد قى الرد على اللحدة والئعطلة والرافضة واخخوارج والمعتزلة] ص ۰۲۳۷ ۲۳۸ 
تحقيق: محسود الحشيرى» د. محمد عبد الهادی لبو ريدة. طيعة القاهرة سنة 1848م واي آبی 

البلاغة] ج 17 .عن 143 قيق: محمد آبو الفضل ابراهیم. طيعة القاهرة تة 


الحلييد أشرح ت 
4 
(۸) تلو [محاولة المسلمين ایجاد فلسقة شرقية] - بحت 

البوتاتى قى الفضارة الإضلامية] ص ۲۷۷. طيعة 
(۲۹) المودودى [موجز تاريخ دید الدين وإحياته] صی 74. 
(۳۰) ابن عيسد البر [الدور فى الغحصار للخازى والسير] ص ۱46, تحقيق: د. شوقى غنيف: طبعة 
ات 


ر یکتاب د عيد الرحمن يدوت [الثر 


اهرة س 1۹5 


AAT‏ حتفام 
(۳۱ ابن تبدية [لتاوی الکیری] ج 4 ض ۰۳4۵ ۳۵۷. 
(۳۷) [فيصل التقرقة بين الاسلام واا 

(۳۳) الصدر السايق. صن 4 ۵ 
۴( المصدر السايق- می ۱۳,۹,۵ ۰ ۱۸,۱5 
(۳۵) للفبدر السايق. ض ۴ 


القاهرة سنة 1858م 


اقة] ص ۰۱۷ 17- طبعة القاهرة ستة 1۹۰۷م 


ولالاتصاد فى الاعقاد] می ۰۱6۱ ۰۱۸۳ 144 
(۲) [الاعمال الكاملة تمام محمد عيده] جد ۳ حي ۳:۲ 
القاهرة ستة ۱98۳ 


(۳۷) [مجمسوعة رسائل الإمام الك هيد حسن البنا] - رسالة «التعائيم» ص ۲۷۱. طبعة القاهرة - دار 


(4۰) [الاعمال الكاملة] ج ۳ ص ۳۰۱ 
(41) هیشة الهاجرین الأولين - العشرة - هم أبو يكز النصاديق 61 ق هد - ۱۳ هي ۳اه - 354م) 
وعمر بن الخطاتٍ (4۰ ىاه - ۲۳ ه ۵۸٤‏ - 354 م) وعشمان بن عشان (40 ق ه - ۳۵ مد 


۷ - 383م) وعلی بن آنی طالب (۲۳ ق ہے = 8۰ هد 1-۰ 


۱ وعيد الرحمن بن عوف 


اراح (۰ 6 ق ه - ۱۸ ه ۳۹-۵۸6 


(42 ق اھ - ۲۷ ه ۵۸۰ - 1۵۴ ا ولو عيلة 


بن العوام (۲۸ ق ه - ۳۲ ه 247 - 55 ) وطلحة ین عیید لله (۲۸ ق هر - ۳۷ ها 
7 - 305 م) وسعد ین آبى وقاض (۲۳ ق عن 


ی ۰۰ -۱۷۵م) وسغيد بن زید ۲۲ ق 
هت اف 1 ۷ 

(4۲) التقباء الاثنا عشرء هم أبو آماست» آسعد ین زرارة بن عشیس (۱ ه - 577م) وسعد بن الربيع (۳ 

اقع بن مالك ين العجلان (۴ ه - 18آم) والبراء 


هد للام) وعبد الله بن وواحة  ۸(‏ 715م) و 


لیم 
(۱4- ه 1۳9م) وافنقر بن عمرو بن عتيى (4 هد - 375م) وعنيادة بن الصامت (۳۸ ق هد - 


اين مصروو (۱ ه 1۲۲م) وعيد الله ين عصرو بن خرام (۳ ه - 778م) وسعد بن عسبادة 


4ف 845 - 384م) وأسيد ين حضير (-7 ه- 14۱م) وسعد بن عيشمة ين الحارث (۲ عد 


14م) ورفاعة بن عبد المنذر [توفى فى خلاقة على ين آبی طالب].. 
(*4) انظر دراستنا عن [هيشة المهاجرين الأولين] بكتابنا [الإسلام وفلسفة الحكم] عى ۵1 - 18 طبعة 
القاهرة ستة 1844م 


(44) الحديث الموقوف: هو الختص بالصحابىء لا يتجاوزء إلى الرسول يق ريمى «أثر)؛ لا براه 
3 ابر هو ما يروى عن الرسول وي اتظر قى التعريف يمصطلحات الحديث اين كتير [الباعث 

یت إلى معرفة علوم الحديث] تحقيق: الشيخ احمد شاکر - طبعة محمود توفية 

۵ 1577م. راين الصلاح [مقدمة ابن الصلاح] ص 147 ۶٩‏ 


ة پیروت سنة ۱۳۹۸ 


۸ 

)٤١(‏ الحديث الرسل< هو قول اتابعی: قال وسول الله يه كقاء ‏ - - > فهو لیس يموصول. وفی 
الاحتجاج به خلاف. 

(43) الحديث المرفوع: هو ما ضیف إلى النى چ قولا أو قم عنه. . آی ما أخبر قيه الضحابى عن 
السو 


(4۷) الضعيف من اطدیت: هو ما لم يجمع عقات الصحيح. . والصحیح هو السند الذي پتصل إستادة 
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(44) الحديث الصحيح؛ هو اند الذى ينضل إمناده بقل العدل الضايط عن العدل الابط إلى متعهاه 
- مع خلوه من الشذوة والعلة - والحديث الشاف- هو ما يرويه الثقة مخالقا ما وواه غيره - والحديث 
العلول: هو الحديث الى اطلع قب على علة تقدح قى صحته» مع أت الظاهر السلامة منها - 
ويدرك ذلك آهل الحفظ والخيرة والفهم الثاقب. 

(-) الحديث الموضوع: هو للختلق الصنوع. 

(۶۱) الراوى [متروك الحديث] مشل [ذاهب الحديث] و [الکتاب] هو: ساقط الحديث: التى لا يكتب 


حديئه: 

(51) انظر - فی جر خلء الدراسة - النص الکامل «للملف» الذى اغده لنا الاستاذ الذكتور على جمعة» 
اس صول الفقه بجاسعة الازعر ومفتى الديار المضرية: حول ما قبل قى فرولية؛ حدیث القرقة 
ا 

(57) [تیصل الضرقة بين الإضلام والزندقة] هی ۲9-۲۲ 

(05) الاشعری [مقالات الإسلاميين] ج ١‏ ص ٠١‏ وما يعدها. طيعة القاهرة سنة 1454م 

(۶۵) الشهرستائى [الللل والتحل] ج ۱ عن 7١‏ وما بعدها- 

(43) اين حزم [الفصل فى الملل والنحل] ج ۲ عى ٠-١‏ وما یعنها. طيعة القاهرة ستة ۱۳۲۱ عي . 


توتس سنة ۱۹۷۲ 

۰۱۸۲ - ۱۷5 القاضی عبد الجبار بن احمد [للقتی قى أبواب التوحید والعدل] چ ۲۰ ق ۲ ص‎ )2٩( 
طبعة القاهرة.‎ ۱۸۵ ۸۹ 

)٩-(‏ التریزی [الخطط] ج۳ ص ۲۸۳ - ۰۲۹5 طيعة دار التحریر. القاهرة 

(31) الخوارومى [مقاتيح العلوم] ص ۱۸ - ۲۲ طبعة القاهرة سنة ۱۳۸۲ ه. 

(55) د محمد عمارة [تیازات الفكر الاسلامی] صن ۳۵۱ - ۳۸۱ طيعة القاهرة سنة 1881م 


۷ 


ثاتياء 


فى الغلو اللادینی 


« التأويل العبثى «المجورالعلماتى 


التأويل العبثى 


س الديتىء ستختار- مراعاة للمقاء7١)-‏ الاشارة إلى 


أبرز مذاهب هذا التأويل 


* ففى المعاجم اللغوية» یعرف اين منظور [-1۳- ۵۷۱۱ ۱۲۳۲- 
۱+ - صاحب [لسان العرب]- یعرف التأويل» بأنه: «هو تقل ظاهر اللفظ 
عن وضعه الأصلى إلى ما يحتاج إلى ليل لولاه ما رك ظاهر اللفظ. والتأويل 


والتأول: تفسير الکلام الذی ت معانیهه ولا يصح | 


ان غير لفظه) . 

# وفى معاجم الصطلحات- كما فى [التعريقات] للشريف الجرجانى 
1ه ۱5۱۳-۱۰۷۷م]- جد التأویل: «هو صرف اللفظ عن معناه 
الظاهر إلى معنی يحتمله 1 كان المحتمل الذى يراه موافقًا للكتاب والستةء مثل قوله 
تعالى:” ج الحي من المیت ¢ [الأنعام:40]- إن آراد به: إخراج الطير من 


البيضةء كان تفسيراء وان آراد:إخراج المؤمن من الكافر آو العالم من الجاهلء كان 
تأويلا . 


وعند عبد القاهر الجرجانى [4/1ه - ۱۰۷۸] يظلق التأويل على ها يسميه: 
«سعتى العنی.. فالمعنى هو القهوم من ظاهر اللفظ والذى تصل إليه بغير واسطة.. 
وسعنی العتی: أن تعقل من اللفظ معنى: ثم يفضى بك ذلك المعنى إلى معنى آخر. 
فاللفظ يدل على معناه الذى بوجبه ظاهره: ثم يعقل السامع من ذلك العنی؛ على سبيل 
الاستدلال» معنى ثانیّه هو ععتی ا معتى؟- . 

# وعند الفلاسفة الملمين- الذين نختار تمودجًا لهم أبا الوليد ابن رشد 
[-40ده 1148-1115م]- لا له من مصداقية عند الذين نحاورهم من 
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بل قانونًا علميًا مضبوطا. . 
رفه بأنه سر يتراج تلا فظن الالال إلى الدلاثة لليتاؤية من 
ذلك بعادة لسان العرب قى التجوژه من ن تسمية الشىء بشبيهه؛ أو بسيه 
أو لاحقه» أو مقارنه» أو غير ذلك من الآشياء التى علدت قى تغريف أصتاف الکلام 
الجازی..» 


ولقد نبه ابن رشد على الاجماع الاسلامی على أن التأويل «جائز» 


ثبت فيه «الاجماع بطریق ب ای در 
وابن رشدء قى هذا الوقف من «الإجماع؛ أكثر تشدذا- فى الاقتصاد فى 
العأويل- من الغزالى [- 5-58 - 8ه 58 ١١-1111م]-‏ على عكس ما يظن 
العلمانیون المتغريون-. ‏ 
كما تبه ابن رشد على وجود شواهد فى النضوض » القابلة للتأويل: تین 
مواطن التأويل ومواضعه. . قكآن «ظاهر الشرع» هو سبيل من سبل التحديد 
لمواطن. «التأويل». . «لأنه ما من منطوق به قى الشرع؛ مخالف يظاهره لا آدی إليه 
البرحان: إلا إذا اعتبر وتصفحت سائر آجزائه وجد فى آلفاظ الشرع ما يشهد بظاهره 
لذلك التأویل أويقارب أن بشهد..+ 
وخلص إلى أن القصد من التأویل. القائمعلی قانون التأويل العربی» هو المع 
بين المعبقول والتقول» ولیس إحلال العقول محل التقول.. الآمر النی جعل 
بالامکان إيجاز عناصر قانون التأویل عنده على هذا النحو: 
۱- التاویل جائز . 
۲- قى الواطن التى یقوم فیها البرحان على استحالة ای 
۳- وبشرط تحسقق شروط الفة لعرية في الجار- الذى 
الالفاظ من حقیقتها إلى مجازها 


۷ 


5- وقیما لم يا 

۵- ويترشيح دلالات ظواهر بعض النصوص على مواطن التأويل فى يعضها. . 

5- ومن أجل ابسمع بين العقول والمنقولء لا القابلة بينهماء والانحياز 
لتحدهماء تجاوژا للآخر أو تفا له 


فیه إجماع يقينى على أن الراد هو ظاهر الألفاظ ء 


۷- على أن يظل التأويل حمًا للخاصة: من الراسخين فى العلم؛ لایصرح به 
للعامةء ولایثت فى كتب الجمهور- حتى ولو كان تأويلاً صحيحاء 
مسستجمعًا لشروط التأويل وضوابطه. . وبعبارة ابن رشد: «فهذا التأويل ليس 

ينبغى أن یصرح به لأهل الحدل: فضلاً عن الجمهور: ومتی صرح بشی» من هذه 

التأويلات لمن هو من غير أملها.. أنضى ذلك بالمصرّح والصرح إلى الکفر.. 

فليس يجب أ ت التأويلات الصحيحة فى الكتب الجمهورية: فضلاً عن 

الفاسدة.. وآما الصرح بهذه التأويلات لغير أهلها قكافر؛ 

ومبادئ الشريعةء وكل ما 


۸- أما أخبار عالم الضیب؛ وكذلك العجزا 


3 العقل الاتسانی الاستقلال بإدراك كنههء فلقد أوجب ابن رشد 

أحذه على ظواهره: دون تأويل + لأن هذه العقائد- عنده- مما تُعلم 
ينفضهاء بالطرق الشلات للتصد. 
ولذلك - كما 


الخطابية- والجدلية- والبرهانية. . 
إل- لم نحتج تضرب له أمثالاء وكان على ظاهره لا 
. وهذا التحو من الظاهر إن كان فى الأصول قالاول له كافرء 
أخروية ههنا ولا شقاء وآنه قصد بهذا القول 
أن يسلم الناس بعضنهم من بعض فى أبداتهم وحواسهمء وأنها حيلة؛ وأنه 
لا غاية للإنسان إلا وجوده الحسوس فقط. . إن ها هنا ظاهرا من الشرع 
لايجوز تأويله» فإن كان تأويله قى البادی فهو كفرء وان كان فيما بعد المبادئ 
قهو بدعة..2. 


- وحتى اکماء من القلاسفة- 
الغيب ومبادی الشريعة والمعجزات . . والیس يجوز عندهم التکلم ولا 


ای ابن رشد- لایجیزون تأويل أخسبار 
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الجدل قى مبادئ الشرانع» وفاعل ذلك عندهم محتاج إلى الأدب الشدید: 
وذلك أنه لما كانت كل صناعة لها ميادئ» وواجب على الناظر فى تلك 
الصناعة أن يسلم مبادئهاء ولا يتعرض لها بتفى ولا ابطال: كانت الصناعة 
العملية الشرعية أحرى يذلك» لأن الشی على الفضائل الشرعية هو 
ضروری عندهم» لیس قى وجود الإنان با هو السات؛ بل-وبما هو إنسان 
عالم» ولذلك يجب على كل إنسان أن يسلم مبادئ الشريعة وأن بقلد نها 
جحدها والمناظرة فيها مبطلان لوجود الإنسان» ولذلك وجب قتل الز 
فالذى يجب أن يقال فيها: إن مبادتها آمور إلهية تفوق العقول الإنسانية فلابد 
1 ف بها مع جهل أسبابها.. ولذلك لاتجد أحددًا من القدماء تكلم فى 
السجزات مع انتشارها وظهورها فى العالم» لانها مبادئ تثبيت الشرائع: 
والشرائع مبادئ الفضائل؛ ولاقيما يقال بعد الموت. فإذا نشأ الاتسان على 
الفضائل الشرعية كان فاضلاً بإطلاق. فان تمادى به الزمان والسعادة إلى أن 
يكون من العلماء الراسخين فى العلم» فعرض له تأويل فى ميدأ من مبادثهاء 
فيجب عليه أن لایصرح بذلك التأويل» وأن يقول فيه كما قال تعالى: 
#والراسخون قى العلم يقولون آمنا به4. هذه حدود الشرائع» وحدود 
العقماء..». 


آن ي 


-١١‏ ویری ابن رشد أن الإفراط قى التأويل» بعد عضر الصدر الأول للآمة» 
هو السئول عن أمراض الاضطراب والفرقة والتكفير التى شاعت 
«فالصدر الآول ما صار إلى الفضيلة الكاملة وا 
الأقاويل» (التى ثبتت فى الكتاب العزیز) دوت تأويلات قيهاء ومن كان 
متهم وقف على تأويل لم صرح يه 
وأما من آتى بعدهم. فإنهم لا استعملوا التأويل قل تقواهم: وكثر اختلاقهم: 

وارتفعت محبتهم؛ وتفرقوا فرقاء قيجب على من أراد أن يرقع هذه البدعة من 

الشريعة أن يعمد إلى الكتاب العزیز: قيلتقظ عنه الاستدلالات الموجودة قى شىء 


۳ 


ق ق و قوفو یی وو و 


شیء مما كلفنا اعتقاده: ويجتهد فى نظره إلى ظاهرها ما آمکنه من غير أن يتأول من 
ذلك شیته إلا إذا كان التآويل ظاهرا بتفسه: أعنى ظهور] مشترکا للجميع.. ذلك أنه 
لما تسلط على التأويل فى هذه الشريعة من لم تحمیز له هذه المواضع: ولاتقيز له 
الصف من الاس الذى يجوز اتأویل فى حقهمء اضطرب الآمر فيهاء وحدث 
فرق متبا. بعضهم ب باه وهذا كله جهل بمقصد الشرع وتعد عليه. ول 

وهكذا وضع ابن ت رد کدرا ال > وشروطا خوازه؛ و 
- وجعل التأويل فيما و 
التصوص تک یا 


تأويلاً ظاهرا بنفسه للجمیع 


ee. 
آما الباطنية- الغتوصية- فإن للتأويل عتدها معتى آخرء مغرقًا قى الغلو‎ # 

الياطتى- اويل النص الظاهر بالمعنى الباطن. . وتحويل التصوض الد 
القدسة إلى مجرد رموز وإشارات إلى حقا ة وأسرار مكنونة: لا علا 
ينها وبين ظواهر التصوص: ولا قبول لها من هذه الظواهرء سواء ععاییر اللغة 
آم بمعاريثر المنطق الديتى. . وكتلك» جعل الطقوس والشعاتر» بل والأحکام 
أسرارًا. والقول بأن عامة الناس هم الذين يقنعون 
دوت إلى العانی الباطنية الخقية المستورة؛ التى هى 
قء علم الباطن. . فلکل ظاهر باطتاء ولكل تتزيل 


فالتأویل الباطتی لايقيم اعتبارا للمواضعات اللغوية قى النص المؤول» ولا 
لنطق الثوابت الد: ذا الغلو التأويلى- ثوايت 
الاعتقاد: حتی لد على ذات النمط العبتی الذى صنعته 
*الهیرمینوطیقا؛ بالعهد القدیم والعهد الجديد من التراث الغربی للتأويل. 


# آما التأويل فی*الهیرمینوطیقا» الغربية العلمانية الوضعية» قلقد كان 


Ww 


#أنسنة» للدين» وذلك باحلال الانسان محل الله وإحلال القارئ محل 
الوخى» وجعل الوخى - فى التص الديئى - هو ما توحیه | 
للقاری وما توحیه كينونة عالم القاری إلى النص- بدلا من العکس- 
سعت هذه الهيرمينوطيقا إلى عزل القیم والاخلاق والأحكام الدينية عن 
مصدرها الالهی (اللاهرت) وإقامة قطيعة معرقية كبرى مع الموروث: 
والوروث الدينى على وجه الخصوص. . حتى بلغت حد الصيحة التکرة: القد 
مات الله؛! ‏ . ومعه امات المؤلف» للتض المقدسء فأصبح مستباحًا لكل أنواع 
التأويلات من كل آلوان القراء! . . ويذلك أحلت- هذه الهيرمينوطيقا- «الدين 
الطبيعى؛ محل «الدين الإلهى» بعد أن جعلت الإنسان طبيعيّاء وليس ذلك 
الإنسان الربانی الذى نفخ الله قيه من روحه. . 

وهذا التأويل الهيرمينوطيقى الغربى» وان كان قد شارك التأويل الباطنى 
الغنوصى» فى التحلل من جميع ضوابظ وقواتين التأويل» إلا أنه قد اتجه- فى 
الجموح والاجتياح- قى الناحية الضادة للسأویل الباطتی. . قالتأويل الباطنى 
يزعم أنه يتعقل بالتص من «جسده؛ إلى #روحه»: بيتما التأويل الغربى الوضعى 
یتقل‌بالتص من دروحه؛ إلى #جسده».. وبعبا 0 قل بالدين من 
«الإلهية؛ إلى «الطبيعة» ومن «الميتافيزيقا» إلى «الغيزيقا؟» ومن «الوحى؛ إلى «العقل؛ 
و«التجتربة الحسية». . فعلم الكلام - عنده- ليس علم الالهیات وإتما هو علم 
الإنسانيات. . والله ليس له وجود ذاتى مقارق» وصفاته ليست صفات لذاته 
الواجبةالوجود- وجودًا مقارقا للطبيعة والواقع والانسان - وإغا هو 1 
عن هذه الهرطقات- اختراع الإنسان الحبط» عندما عجز عن 2 
العالمة؛ القادرة» المريدة؛ السميعة»ء البصيرةء التکلسة الفعالة لما ترید» 
فاء ها هذه الصقاتء الثى عجز عن 
تحقيقهاء بسبب الإحباط الذى يعيشه. . قإذا عا نهض هذا الانسان من احباطه: 
فحقق ذاتهء وتحلى بهنه الصقات» طويت هذه الضة حات العلم 
الإلهى- علم الكلام- وأصبحت عبارة «الانسان الکامل» هی البديل الأدق قى 


- ندا الإنسان- ذانًا آضت 
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التعبیر عن كلمة «الله4: التى تسفی م بوذها حتى فى اللغة! - ۰ كما 
يقول أصحاب التأويل «المادى- العيثى»» الذين استعاروا هذا «العبث- 


التأويلىة من «الهير: ا الغربية» وقلدوا فيه فلاسقة التنوير الغربی 


الأعمى للغرب- لدينا تغر من «المثقفين المتخربين»» یطبقون الهیرمینو: 
على القرآن الكريم. . وعلى الألو التبوة والرسالة. .. والوحى. - وعلى 
كل عقاند الاسلام آى- بذلك العبث- فى تقاقتنا المعاصرة دعاة لهذا 
التاویل العبثىء الذی سيق إليه الغربيون منذ قرون! . 


وإذا شئنا أمثلة لتطييقات هذا «التأويل- العبثى» على مقدسات الإسلام 


وثوابت عقائده. . فإننا نقدم نصوصهم التى تؤول وجود الذات الالهیة؛ 
قتقول: 

إن الله لفظة نعبر بها عن صرخات الألم وصيحات الفرح؛ أى أنه تعبير أدبى 
أكثر منه وصقًا لواقع» وتعبير إنشائى أكثر مته وصقًا 9 
معین؛ إنه صرخة وجودية أكثر منه ععنى يمكن التعبير عته يلفظ من اللقة: أو بتصور 
من العقل» هو رد فعل على حالة نفسية: أو تعبير عن إحساس أكثر منه تعسبيراً عن 
تصد أو إيصالاً لعنی معين» فكل ما تعتقده ثم تعظمه تعويضًا عن فقدء يكون فى 
الحس الشعبى هو الث وكل ما تصبو إليه ولا نستطيع تحقيقه فهو آيضًا فى الشهود 
الجماهيرى7؟) هو الله.. وله باعتباره هو الوجود الواحده أو المجرد الصورى: أو العلة 
الغائية» كل هذه التصورات هی فى حقيقة الأمر مقولات إنساتية تعیر عن أقصى 
خصاتص الإنسان.. والالهیات قى | قيقةء وان بدت نظرية فى الله ذانًا وصفائا 
وآفعالگ هی وصف للإنسان الكامل ذَاثًا وصقَانًا وآفعالا*. فالإنسان يخلق جزءا 


من ذاته ويؤقهه. أى أنه یخلت الول على صورته ومثاله» فهو یژول أحلامه ورغباته 
ثم يشخصها ويعيدهاء فالمسيود دليل على العجز. والقدس قرينة على عدم القدرة 
التادر لابند ولايقدّس: بل يعمل ويحقق خططه وأحداقه.. إن اختیار باقة من 


لف 


الصفات المطلقة» ووضعها معا فى صورة معبود تشير إلى أن الإنسان إغا 
تفسه إلى حد الاطلاق؛ فالذات الإلهية هی الذات الإنسا: 


بعد أن دق 


ولذلك» فإن التفكير فى الله هو اغترابه بمعنى أن الموقف الطبيعى للانسان هو 
التفكير فى الجتمع وكل حدیث آخر قى موضوع يتجاوز الجصمع والعالم؛ يكون 
تعمية تدل على نقص فى الوعى بالواقع.. وتصور الله على آنه موجود كامل هو فى 
وحقیق لطلب.. ولیس حکمًا على وجود فى الخارج.. فذات 
الله هى ذاتنا مدفوعة إلى الحد الأقصى ... ذات الله الطلق هی ذاتنا نحو الطلق؛ 
ورغبتنا فى تخطی الزمان وتجاوز الکان: ولکته تخط وتجاوز على نحو خیالی: 
وتعویض نفسی عن التحقیق الفعلی لهذه المثل قى الحياة الإنسائية. .° [!!!]. 

وبعد «أنسنة» الاله تذهب هذه الهيرميتوطيقا- فى تطبيقاتها على الاسلام- إلى 
«آنستة» الصفات الإلهية.. «فالصفات السبع هی فى حقيقة الأمر صفات إنسانية 
خالصت فالانسان هو العالم» والقادر: والحى»والسميع» والبصير: والرید » 
والمتكلم.. وهذه الصفات فى الاتسان ومنه على الحقيقة: وقی الله والیه على 
الجاز..6. 

وبعد تأويل الله بالإنبان. . تذهب هذه الهيرميتوطيقاء فى التأويل العبتی 
إلى «أنسنة» النبوة» بحيث توول التبوة» واتصال التبى بالملك والوحى «بعلاقة 
الفکر بالواق التى تتحدث عن إمكانية اتصال النبى باه وتبليع رسالة مته 


هی قى الحقيقة مبحث فى الانسان كحلقة اتصال بين الفكر والواتع(.. والتبوة 
ليست غيبيةء بل حسية تؤكد على رعاية مصالح العباد والغيبيات اغتراب عنهاء 
والعارف النبوية دنيوية خسية.. 04 . 


۸: 


بها التبى باللك» كما يتصل بها الشاعر بشیطانه» وكما یتصل يها الکاهن 
بالجان. . فهی- النبوة- «حالة من حالات الفعالية الخلاقة للمخيلة الإنساتية؛» 
وليست «ظاهرة 


قية مفارقة» للواقع وقوانيته المادية. . 


والفارق بين النبى وبين الشاعر والصوفى والكاهن هوء فقط فى «الدرجةا 
- درجة قوة الخیلة- وليس قى الكيف أو النوع!. 

وعلى عكس إجماع علماء الأمة ومتكلميها وقلاسقتها على أن الأرواح 
الانبیاء مدا من الجلال الإلهى لايمكن معه لنفس إنسانية أن تسطو عليها سطوة 
روحانیة»۱۱٩..‏ يقول صاحب هذا التأويل المادى للوحى والنبوة: :إن تفسير النبوة 
اعتمادًا على مقهوم «الخيال» لك الانتقال من عائم البشر إلى عالم الملائكة 
انتقال يتم من خلال فاعلية «الخیلة؛ الإنسانية: التى تکون فى «الأنبياء؛- بحكم 
الاصطفاء والفطرة- أقوى منها عند سواهم من البشر.. وإذا كانت فاعلية «ا یال 
عند البشر العاديين لا تتبدى إلا قى حالة النوم وسكون الحسواس عن الانشغال بنقل 
الانطباعات من العالم الخارجى إلى الداخل: فان «الأنبیاء» و«الشعراء» و«العارقين؛ 
قادرون دون غيرهم على استخدام فاعلية «المخيلة» فى اليقظة والنوم على السواء.. 

وليص معنى ذلك التسوية بين هذه المستويات من حيث قدرة «المخيلة» وفاعليتهاء 
فالتبى يأتى على رین قح الترتيبه يليه الصوفى الغارف: ثم يأتى الشساهر فى نهاية 
والنبوة فى هذا التصورء لاتکون ظاهرة فوقية 
الانسلاخ أو «الاتخلاع» فى ظل هذا التصور على أساس أنه تجرية خاصةه أو حالة 
من حالات الفعالية الخلاقة.. وهذا كله يؤكد أن ظاهرة الوحى- القسرآن- لم تكن 
ظاهرة مفارقة للواقع. أو تمثل وبا عليه وتجاوزا لقوانینه بل كانت جزْءًا من مفاهيم 
الثقافة ونابعة من مواضعاتها وتضوراتها..» 21١‏ 


وإذا كان الأمر كذلك: فإنتا لا تکون بإزاء أى إعجاز.. وإغا أمام قوة اسخیلةا؛ 
جاءت بقرآن؛ يمكن- بل يجب- تأويله تأويلات متعددة بتعدد القراء لنصه لاله 
لایتضمن معتى ثابنًا ولاخالدا.. فهو- بعبارة صاحب هذا التآویل-انص بشری؛ 
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وخطاب تاريخيء لايتضمن معنى مغارقًا جوهريًا ثابً.. وليس ثمة عناصر جوهرية 
ثابتة فى النصوص: بل لكل قراءة- بالمعنى التاريخى الاجتماعى- جوهرها الذى 
تكشفه فى النض.. قالقرآن: فى حقیقته وجوهره مُه 1 
والثقافة خلال فترة تزيد على العشرين عامآء ومن لغته وثقافته صيغت مفاهيمه. 
فالواقع آولاء والواقع ثاتيّاء والواقع آ وه 

إن الوحی- عند أصحاب هذا التأویل العبثی- هو وضع بشری؛ ولیس 
وضعًا إلهبّاء وبنص عبارتیم: «فإن ما تصوره القدماء على أنه من وحی اله أعيد 
اکتشاقه على أنه من وضع الانسان: وقد أدى ذلك إلى تغيبر عفهوم الوحی والد 
إن العقيدة لم تخرج من التصء بل إن النص خرج من العقيدة. آمن الناس ولا ثم 
دونوا إيمانهم بعد ذلك فى نصوص اعتبرت مصدر الإمان ومشأه»(۲۱۳. 

وهذا اللون من التأويل العبشى» يجعل القارئ هو المؤلف الحقيقى للنص 
الدینی بدلا من الله- «المؤلف الأول» الذى يعلنون- فى صفاقة ووقاحة- أنه 


قد مات 

#ففى التأويل لانوجد حقيقة موضوعية.. ولايوجد صواب وخطاء کلتاهما 
قراءة.. ولا يوجد معيار للصواب والخطأ داخل النص.. لايوجد ععنى موضوعى 
للنص.. فالنص يتحول إلى مجرد مشجب» إلى شماعةء أو إلى مرآة تكشف قراءات 
العصور فى ظروفها التاريخية» وفى ظروفها الاجتماعية والسياسية» إنه مرآة صامتة. 
والقارئ هو مؤلف نان للنص: يستطيع أن يعطى لنفسه الحرية فى أن النص ما هو إلا 
مناسبة.. فالتص أخرس: صامت: ومؤلفه قد مات» والمؤول هو الذى يجعله يتكلم» 
والفسر أو المؤول هو المؤلف الثانى» والمؤلف الثانى هو المؤلف الحقيقى وليس المؤلف 
الأول لان المؤلف الأول قد مات»!! 

وان حقل الغيبيات- [ومنه: الّه.. والوحى.. والعالم الآخر]- هو حقل ظنیء 
لاممكن إقامة البرهان عليه» ولايمكن التصلیق به ولاعکن بلوغ القطع فيه !۱۹7۰۱ 


وعد انسة الاله.. وة البوة: ۰ ونقی 


بل والاعجاز عن القرآن 


AY 


والوحی.. رنقی كل خلود عن كل معانی القرآن. - تذهب 
المعاصرة إلى أنسنة عالم الغيب» قترى فى أثياء الغيب تعييرات 
خيالية تعبر عن آمانی الإنسان. . «فأمور المعاد إنما تعبر: على طريقتها الخاصةء 
وبالاسلوب الفنى: الذى يعتمد على الصور والخيال» عن آمانی الإنسان فى عالم 
يسوده العدل والقانون. . نها تعبير عن مستقبل الإنسان قى حالم أفضل. لا 

وحديث القرآن عن اللوح الحفوظ بل هو قران مد © في لوح مُحفوظ 4 
[البروج: ۲۱- ۲۲] «هو صورة فنية الغاية منها إثبات تدوين العلم: فالعلم المدون 
أكثر دقة من العلم المحفوظ فى الذاكرة أو المتصور قى الذهن2100. 

وبغد تأليه الإنسان» وأنسنة الله. . وأنستة النبوة والوحى وعالم الغیب. . 
تذهب هذه الهيرميتوطيقا المعاصرة إلى تأليه العقل» والاستغناء به وبالحواس 
عن الوحى والغيب» فتقول : «إن العقل ليس بحاجة إلى عون وليس هناك ما ند 
عن العقل. العقل بحسن ويقنبّح: وقادر على إدراك صفات الحسن والقبح فى 
الأشياءء كما أن الحس قادر على الإدراك والمشاهدة والتجريب.. ويمكن معرفة 
الأخلاق بالفطرة...۱۲) فالوحى لایعطی الانسانية شيمًا لا تستطيع أن تكتشفه 
بنفسها من داخلها..) 180), 

وأخيرا؛ تعلن هذه الهيرمينوطيقا المعاصرة عن أن مهمتها- يعد تأليه 
الإنسان» وتأليه العقل الانسانی» وأنسنة الله والوحى وا بعالم الغيب- 
تعلن أن مهمتها هى أنسنة الحضارة الاسلامية» بتحويلها عن الإلهية إلى 
الإنسانية. . وأنسنة الدين الإسلامي» بإحلال «الدين الطبيعى؛ محل «الدين 
الإلهى» نتتول: ۲ 

إن مهمتنا هي أن ننتقل بحضارتنا من الطور الالهی القدیم إلى طور انسانی 
جديد؛ فبدلا من أن تکون حضارتنا متمركزة على الله .. تکون متمركزة على 
الإنسان.. وتحويل قطبها من علم الله إلى علم الإنسان.. إن تقدم البشرية سرهون 
بتطورها من الدين إلى الفلسفة: ومن الإيمان إلى العقل؛ ومن مركزية الله إلى مركزية 


Ar 


الانسان: حتى تصل الانسانية إلى طور الكمال؛ وينشاً الجتمع العقلی المستنير.. قفی 
كل حضارة هناك تحول من الميتافيزيقى إلى الطبیعی» ما يعد الطبيعة إلى الظبيعة» 
ونلاحظ ذلك فى التراث الاسلامی» ١‏ . 

بل لقد يلغ الغلو بأحد تلامذة هذه المدرسةء إلى الحد الذى انتقد فيه تأوبل 
العقائد الإسلامية فى عالم الغیب تأویلاً يحولهاء ققط» من الحقيقة إلى 
المجازء ويجردها ؛ بانستها- فحسب- من قدعا إلى إلغاء هته العقائد 
كلية؛ أى إلغاء حتی صورتها الانانية 2 من الالهية والغيب» فقال: 

«إن هذا التأویل الذى يحول الوحی إلى واقعة تاريخية.. وإلى الطبيعة.. وإلى 
خبرة بشرية» ونشاط ذهنى: ويرد اليتافيزيقى إلى الفيزيقى.. ويحول العلم الإلهى إلى 
علم إنساتى.. وان لم يخل من فائدة تحمثل فيما يحدثه من خلخلة فى بنية الفكر 
الدینی المسيطر والمستقر.. إلا أنه یکشف عن الطایع السردد الذى يقع فى «التلوين1 
بدلا من «التآويل». ويتعارض مع تاريخية الوحى.. ثم ما الهدف والغاية من 
استمرار الوحی؛ يكل ما يرتبط به من عقائد التوحيد والبعث والجزاء؛ حتى بالعنی 
الجازی- الوحی الطبیعی؟؟» ( ©. 

فالطلوب» فى هذا التأويل العبثی؛ هو الغاء عقائد التوحید والبعث 
والجزاف حتی ولو كانت مجرد فکر إنسانى 

بل إن الطلوب - قى هذا التأويل العبثى - هو إلغاء الخطاب الدیتی بأكمله» 
وفى مقدمته الألوهية والمقدسات مع انعکاساته الدتيوية .. واستبدال الخطاب 
الفلسفی بالخطاب الدیتی. . ذلك «أن الخطاب الدينى؛ سواء كان مقدسًا أو دنبویاء 
لا أم إنساتياء وحيًا آم إلهاماء نقلاً آم عقلاً - وهو أكثر الخطابات عمومية - هو 
خطاب سلطوى أمرى تسليمى إذعانى: بطالب يالإيمان بالغيب وبالعقائد .. ویعتمد 
على سلطة النص أكثر من اعتماده على سلطة العقل .. وتكثر بسببه المذابح 
واحروب. ويتم تكقير الخالفین باسمه» وهو يدل على مرحلة 
على الانتهاء.. ويؤدى آحيانًا إلى الغرور والتعالى والتعصب؛ ولا يقيل الحوارء لأنه 
أخلاقى؛ لا يحناج إلى مقاییس للصدق.. 


قديمة قاربت 


At 


بینسا الخطاب الفلسفى - وهو تطوير للخطاب الدینی: ووارث له - يتزع مته 
الجانب العقائدى القطعى النقلى السلطوی ويحيله إلى خطاب عقلى برهانى؛ 
يقبل الحوار» ويجتوى على مقابيس صدته .. وهو منفتح على الحضارات الأخرى: 
يخاطب جمهور العقلاء .. ولد تقدمت اليشرية من خلال هذا الخطاب الفلسقى» 
611 


وبه تزدهر الحضارات 


الدین؛ بالسعف 


عکذا تم ويتم- فى هذا التأویل العبثى- ليس فقط الا 
وتحويله إلى فكر إنسانى. . بل تم ويتم هجاء الدين بكل هذا الهجاء! . . 


ses 
|| هكذا کشقت هذه الهیرمیتوطیقا المعاصرةء التى مثلت استعارة‎ 
الغربية لتطبيقها على الإسلامء واللّهء والوحىء والغيب» والب‎ 
كشفت عن الوجه القبيح للغلو العبثى قى التأويل  . الذى يريد تأليه الإنسان»‎ 
وأنسنة الله» والدین والوحى» والبوة» والغيب» والحضا.ء‎ 
الإله» دونغا آی فارق- فى هذه الهیرمیتوطیقا-‎ 
وبين أصولها الغربية؛ التی أدت إلى هزية التصرا‎ 
إلى فراغ ديتى» فشلت العلمانيه فى ملثه» عندما‎ 
الإنسان التى كان يجيب عنها الدين. . بل إن هذه الهير‎ 
تعلن «أن العلماتية هی آساس الوحى. . وأن الإلحاد هو المعتى الاصلی‎ 
۲ للامان»۱۱‎ 
وهو مستوی عبثى لايحتاج إلى تعلیق؛ اللهم إلا التذكير بعبارة حجة‎ 
الاسلام أبى حامد الغزالىء التى علق بها على التأویلات التى تخرج ذات الله‎ 
وصفاته عن الوجود المسقيقى» تقال إن عن ینکر نصا متواتر) ويزعم آنه موو‎ 
ولكن ذکر تأويله لا انقداح له أصلاً فى اللسان - [اللقة] - لا على بعد ولا على‎ 
فرب فذلك كفرء وصاحبه مُكذّب» وان کان يزعم أنه مزول. مثاله ما رأيته فى كلام‎ 
يعض الباطنية أن الله تعالى واحد بمعنى أنه يعطى الوحدة ويخلقهاء وعالم بمعنى آنه‎ 


٠‏ وإعلان موت 


تطبيقاتها «الإسلامية» هذه 


۸0 


يعطى العلم لغيره ويخلقه: وموجود بمعنى أنه يوجد غیره وآما أن يكون واحدا فى 
انفسه وموجودًا وعالاً على معنی اتصانه قلا وهذا كفر صراح» لأن حمل الوحدة 
على إيجاد الوحدة ليس من التأويل فى شىء: ولا تحتمله لغة العرب صلا ولو كان 
خالق الوحدة يسمى واحد) لخلقه الوحدته لسمى ثلانًا وأريعمًا لأنه خلق الأعداد 
أيضًاء فأمثلة هذه القالات تكذيبات عبر عنها بالسآویلات»(۳۳- هكذا قال أبو 
حامد الغزالى. . وان كتا نفضل المراجعة للأقكارء فهى آولی وأجدى من 
التكفير -. 

تلك هى قصة الهيرمينوطيقا الغربية. . وقصة تطبيقاتها فى حقل الدراسات 
الإسلامية. . .وحقيقة المنهاج الإسلامى التوازن فى قراءة التص الدینی؛ وفى 
مواطن وضوابط التأويل» 9 . 


چوو 


۸ 


الهوامش: 


(۱) لقد وقينا هده تصدر ریا إن شاء ال عن [ 
النص الديتى يبن التأويل الغربى والتاريل الإسلامى]. 


(1) ابن رند [قصل القال قيسا بين الحكمة والشريعة من الاتصال] ص ۳۵۰۳۸, ۰87 0۳۲ ۵۸ 8۹ء 


او ات ۷ 6۸ 56 حرانة وتحقيقة د. محمد عمارة. ظيعة القاهرة سنة ۱5۸۳ 

و[متأهج الأدلة فى عقائد اة مى ۰۵۱ ۲۸۹. هراسة رتتیی: د. محمود قاسم. طبعة مكتية لنوت 
القاهرة. 

(۳)د. عبد الرحمن بدوی [مذاغب الإشلاميين] چ ۲ ص ۷ء ٠١‏ - طبعة يروت ستة 1۹۷۴م 


(4) د. حسن حتفى [التزات والتجديد] عن 174 ۰۱۳ طبعة القاهرة استة 1۹۸۰م- 


(۵) د. حتن حتفى [دراسات إسلامية] ص 5 - 4 584 طيعة یروت ستة ۱۹۸۲ 


(()د. حسن حتفى[من العقيدة إلى الفورة] ج ۲ ص ۰7۳۹ ۰47 جا هه ۰۸٩‏ طيعبة ا 


IMA r 

)امرجم النبايق. حاص 3-17 3:5 

() [عراسات إسلامية] می 841 

(۹) [من العقيدة إلى الثورة] ج ۶ ھی 54 

(۱۰) الآمام محمد عيدء [رسالة اتوحید] ض ۸۱. عراسة وتحقيق2 د. محمد عمارة: طبعة اقا 


4 

د. تسر حاصد أبو ويد [مقهوم التصی: 
القاعرة سنة - 19۹ 

(15) د. تصر جامد آبو زيد «مشروع التهضة بث الوفيق والتلفيق»- مجلة [القاهرة] عدد اکتوبر ستة 
37م و1 تقد الخطاب الديثى] حی ۰۲۸.۰۸۳ 49 طبعة القاهرة ستة 1587م 


اسة قى علوم شرآ ص 439 ۵٩‏ 8ه 78 طيعة 


(۱۴) د. حسن حى مجلة [قشايا إسلائية معاضرة] عن ۲۱۸- ۲۱۹- العقة 19- سروت عنة 
على لم 

ا(15) المرججع السا 

(۱8) [دراسات إسلامية] ص ۱۰۶ 

(13) من العقيدة إلى اا 


AY 


القاهرة س ۷ 


ی ۹۵ - العلا ۱٩‏ 


[نتد الخطاب الدیتی] ص ۰۱۷۲ ۱۷۶- ۱۷۹- من تقد الدکسور نضر 


۴ الغدد ۱ 


(۳) الغزائى [فيصل 
(۲۸) انظر كتابنا [الإسلا 


الشجور العلماتی 


من معانی "القجور» - فى الصطلح العربی والاسلامی-: 
الکذب. . والتکذیب. . والفسق. . والکفر- والیل عن الحق. . ومخالفة 


واذا كانت مقالات الغلو الدینی قد آساءت فهم الدين» وتتکبت طر 

الوسطية والتوازن والتصد والاعحدال» فحکمت يالجاهلية والکفر والهلاك على 
الأمة حشا؛ وعلی مجتمعاتها ودولها قى كثير من الأحایین؛ هكذا بتعمیم 
واطلاق.. فان من مقالات الغلو اللادیئی معا پالاسلام لتمارس 
آقصی درجات الفجور - تکنییّا- فى حق الاسلام- قرآنا. . 
ورسولا. . وشريعة. . وآمة. . وحضارة- حتی لقد بلغ هذا القجور- المستتر 
برداء الاسلام- مالم جور الذی اقتراه الاعداء التقلی دیون العلنون 
للاسلام! ذلك أن بين أن یقتری على الاسلام آعداژه الذين بریدون 
اليطفئوا نور الله» وبين أن يؤتى الإسلام من هأمتهء ويتم الفجور قيه باسمه؛ 
ومن الحاملين لاسماثه» الذين يسوقون هذا الفجور تحت رايات الآيات 
والأخاديث: ویاسم "لتتویر» وهالتخدیت» قى الاسلام وللإسلام: - 
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لقد قال التصتر الأمريكى الشهير *زویر؟ 282066 ۱۸7۷2- ۱۹۵۲م]- قبل 
قرن من الزمان-: «إننا إذا لم تن تنصير المسلمين» فيجب آن تشككهم 3 
ديهم حتی تخرچهم من الاضلام» !1 

وقال الصرون الجدد- فى مور «كولورادو» - مايو سنة ۱۹۷۸م-: إن 
تنصير السلمین يجب أن يتم على أيدى منصرین من آبناء جلدتهم؟!. . 

وفى حقل الفکر «الاسلامی؛ تحتضن الهيمتة الغربية عدةا من الکتساب 
السلمین. الذين بلغوا فى تجريح عقائد الاسلام وئوابته ومقدساته ورموزه إلى 
حد الفجور. . بل لقد تم «توظیف» هذا التفر من الکتاب فى مجابهة اليقظة 
الاسلامية العاصرة فى ذات التوقیت الذى تصاعدت فيه مواجهة الهیمة 
الغربية- السياسية والکنسیة- لهذه اليقظة الإسلامية. . 

فقى منتصف سبعينيات القرن العشرین؛ ومع صعود المد الاسلامی؛ وتزايد 
الدعوة للعودة إلى «الذات الإسلامية؛ بعد قشل كل مشاريع التحديث على 
النمط الغربى فى بلادنا. . أعلن الغرب- بلسات المتصرين- فى موقر 
«کولورادو»: 

«لقد بلغت الصحود الاسلامیة شأر)لم تبلغه لغدة قرون مضت... ویسترعی 
الاهتمام الصراع بين السلمین التقليديين والاتجاهات العلمانية: والذی كاد أن 
يفرض تطبیق الشريعة الاسلامية فى مصرء ويمزق إيران اليوم- [فى بدايات الثورة 
الإسلامية]- نزاع بين الملالى والجبيش. كما ستقوم باکستان بتطبيق الدستور 
الاسلامی..۱(۰). 

ولقد عبرت الصهيونية - وی الشريك فى مشروع الهيمئة الغربية على 
العالم الإسلامى- عن ذات الاتزعاج من هذه اليقظة الإسلامية الصاعدة- التى 


يسمونها الاصولية الإسلامية- فخطب 
البرلان البولتدى- فى 6/۲۹/ ۱۹۹۲م- فقال: 


دولتها - «حاييم هیرتزوج! فى 


a 


إن العالم يجهل الخطر الأكبر الذى يهددى وهو الآصولية الإسلامية.. إنها تهدد 
الأنظمة فى معظم دول الشرق الأوسط.. وهی تعوسع سريعًا فى أنحاء العالم.. 
وتسعى بعض العناصر المرتبطة بها إلى السيطرة على الأسلحة النووية.. إن التطرف 
الأصولی أكثر خطورة من سلاح التدمير الشامل. إنه الصيغة التى تقود مباشرة إلى 
الكارثة. .2000 
وفى ذات الحقبة. . ولمواجهة هذه اليقظة الإسلامية- التى عرقها الرئيس 
الأمريكى الآسبق «ريتشارد نیکسون»- ۰ بأنها الاصولية الإسلامية التى تريد: 
- بعت الحضارة الإسلامية من جديد».. 
- «وتطبيق الشريعة الإسلامية».. 
- #وجعل الاسلام دیا ودولة». 
- «والاهنداء بالاضی فى بناء الستقیل.. قهم - هؤلاء الأصوليون - ثوار : ولیسوا 
محافظن(1۳. 


ولواجهة هذه اليقظة الإسلامية» الداعية للعودة اللذات 
الإسلاميةة» تم تحويل وتوجيه وتوظيف عدد من الكتاب الذين لم تكن لديهم 
اهتمامات بالفكر الإسلامى» کی يتخصصوا فى هذا الفكرء لمواجهة هذه اليقظة 
الإسلامية! . . 


فى ذات القبة 


ولقد اعترف أحد هؤلاء الکتاب بهذا «التحول»- أو «التحویل!»- إلى هذه 
«المهمة» فى ذلك التوقيت» فكتب يقول: 


١‏ فى السبعينيات كانت دعوى - [لاحظ استخدام لفظ «دعوی!- بمعنى 
الادعاء- بدلا من «دعوة»!]- تطبيق الشريعة قد أوشكت أن تقنع الناس- وأكثر 
الناس لايعلمون- بضرورة تقنين الشريعة: وإلغاء كافة القوانين القائمة» وتغيير 
النظام القضائى كلهء ونشطت لجان لهذا العرض.. ولقد زاد اهتمامى بالفكر 
الإسلامى حين بدأت حركات الإسلام السياسى تتزايد.. فتشرت كتابى- [أصول 


ل 


الشريعة]- مايو سنة ۱۹۷۹م- وتابعته بمقالات نشرت قى جريدة «الآخبار' من 
يوليو سنة ۱۹۷۹ حتی يتاير سنة ۱۹۸۰م..(8)» 


ومنذ ذلك الحين تبلورت فى حيا: 
أصحابها تجريح مقدسات الإسلام. . ومن هذه المشاريع؛ مشرو 
الذى نقدم بعضًا من نصوصه التى تصل فى تجریح عقائد الاسلام وثوايته 
ومقدساته ورموزه إلى حد الفجور. . 

عه 

وإذا كان رموز الهيمنة الغربيةء الذين یتابعون أنشطة التضدى لليقظة 
الإسلامية» يسمون هذا المشروع الفكرى لهذا الكاتب: «الإسلام المستنيره! . . 
فان أول صهيونى يعمل سفير) للكيان الصهيوتى بمصر- بعد معاهدة «كامب 
دیفیده- وهو «موشیه ساسون»- كان صديقًا لهتا الكاتب- وكان يتصح من 
يلقاهم من الشياب المسلم- فى مصر- يقراءة هذا المشروع الفكر 
صاحبه بأنه:«رجل ضليع فى شتون الإسلام - تساعد قراءته على إشاعة روج 
الاعتدال والتسامح والسلام والجيرة الطية- [مع ٍسرائیل]1..1 3 

فهی- فى نظر آمريكا- عثل «الإسلام الستیر».. وفى نظر الصهيونية 
«رجل الشامح والاعتدال والسلام والجيرة الطيبة مع إسرائيل: 

قا تال صاحب هذا الشووع القكر: 
لمواجهة الدعوة إلى تطبيق الشريعة الإسلاء 
لقراءته الضهيونى العتيد «موشیه ساسون»؟! عاذا قال صاحب هذا المشروع الفکری 
عنة 

- القرآن الكريم. . 

- ورسول الاسلام 


اتنا الثقافية «مشروعات فكرية؛ احترف 


هذا الكاتب» 


- الذى تحول لاعتمام الزائد بالإسلام 


والتی مدحه وأثتى عليه وروج 


- ودين الإسلام. . 


ar 


- وصحاية رسول الله ية . . وعموم الامة الإسلامية. . 

-.والخافاء الراشدين. . 

- والفقه الإسلامى» الذى تترجم أحكامه واجتهاداته فلسفة الشريعة 
الاسلامية 


أى ماذا قال عن الوحى. . والنبوة. . والدین -. والشريعة. . والجيل 
الفرید. التى صنعه الرسول ية على عینه» والذی آقام الدین۰. والدولة. . 
والحضارة. . وعن الأمةء التی مازالت تحمل الرسالة الخاتمة» وستظل حاملة لها 
لی یوم الدین؟. . 

إننا هنا لن «نحلل». ۰ ولن اتستسح».. ولن « 
واقا سنکتقی - فقط- بتقدیم تصوص مقالات هذا الفجور». . تارکین 
«التحليل» و«الاستتتاج» للقراء! . . 
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عن القرآن الكريم 

* اقول الله» سبحانه وتعالی؛ فى قرآنه الكريم: وها لسان عربي مب 
[التحل : ۱۰۳]. واه ريل رب الم 059 تزل به لروح الآمين 
فبك لکوت من المفرین 650 بلسان عربی مبین ‏ [الشعراء: ۱۹۲- ۰2۱۹۵ . 
وكان هنا البيان العربی الب هو الاعجار الذى تخد اساطین العربية على ر 
التاريخ. . ولقد تعهد اللّهء سبحانه وتعالی؛ بحقظ هذا البيان العربى الیین؛ 
له َحَاقظون 4 


فقال- بالادوات التعددة للتأكيد -: 8 


[الحجر:ة]. 
لكن صاحب مقالة الفجور يقول عن القرآن الكريم: «إنه لازالت توجد به 
حتى الآن بعض الأخطاء التحوية واللغوية»!!(27 


فحن تزلتا الذكر 


ar 


وتقول مقالة الفجور هذه» عن وحدة النض القرآنى- التی ميزته عن تعدد 
الروايات فى التصوص الدينية الأخرى-: 

إن جمع المسلمين على قراءة واحدة قد حفظ النص القرانی.. لكته ضيع 
الإنسان المسلم: فذوت جذوته وخمدت شعلة الحضارة قدخل فى طور الجمود 
والتقلید وعدم الاجتهاد لانه جعل مته إنسان التص لا العنی» إتسان التقل لا العقل؛ 
إنسان الحرف لا الروح.. ولذلك؛ وجد فى الحیط الاسلامی أدب ولم يوجد فکر.. 
فلم يكن للعرب - بصفة عامة- وعلی مدی العصور- دراسات فکرية.. ٠‏ !. 

فكاغا كان القرآن الکریم- بسیب وحدة نصه. . واجتماع السلمین على قراءة 
موحدة لهذا التص- السبب فى هذه «الكارئة؛ التی حرمت العرب والسلمین 
من العقل. . والاجتهاد. . والقکر. . والروح. . والحشارة. . منذ أن اجتمعوا 
على وحدة التص القرآنی- فى عهد عثمان بن عفان [۷ ق ه- ۳۵ ه 
۷- 1۵7م]- وعلى امتداد كل هتا التاريخ- كما تقول مقالة الفجور عن 
القرآن الکریم-!. - 


چ 
وعن الرسول يلق 

# وهذا الرسول الخاتم» محمد بن عبد الله يكو الذى يقول عنه الحق 
تبارك وتعالى» فى محكم كتابه: طوإنّك لعی حى عظيم 4 [القلم: 4]. . 
يعصمك عن الثاس 4 [المائدة:3177]. . حتی 


والذى عصمه ربه » فقال: وا 


لقد غدت عضمة الرسول - وكل الأنبياء- واحدة من عقائد الإسلام. . حتى 


ليقول «التهانوى» ١١58[‏ ه 1745م]: «لقد أجمع أغل الملل والشرائع كلها 
على وجوب عصمة الاننیاء..»(. . ويقول الامام محمد عبده -١758[‏ 
۳ 14-0-1846م]: «إن عصمة الرسل قى التبليغ أصل من أصول 
الاسلام: شهد به الكتاب» وأيدته السئةء وأجمعت عليه الأمة.. ٠»‏ . 
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عن هذا الرسول العمضوم» صاحب الخلق العظيمء الذى جعله كعاب 
غربيون غير مسلمين» أعظم عظماء التاريخ . ۰ تقول مقالة القجور: 

"إن القرآن لم يعتبر النبى معصومًا.. ولقد دخلت فكرة عصمة الأنبسياء.. 
الفكر الإسلامى نقلاً عن الفكر المسيحى: الذى يؤمن بأن السیح أقنوم اصور 


وأنه لذلك لايمكن أن يخطئ؛ لأنه معصوم بطبيعته من الوقوع فى الخطأ»7 2١‏ . 


وتقول منقالة القسجور عن رسول الله ي الذى اعتبره كتاب غنربیون 
مرموقون إمام العظماء فى سياسة الدولة:. والذی 
العرب من ظلمات الجاهلية إلى نور الإسلام. . تقول هذه القالة- عن دستور 
دولة التبوة» الذى كان يحكم به النبى هذه الدولة-: «إته كان يحكم الناس 
يوثيقة شبه جاهلية» وليست إسلامية؛ ولم تشر إلى القرآن آو تعاليم الإسلام؛ ولم 
تنبن على ما فيهما من قيم وأحكام»21!7. 

مع أن هذه الوثيقة- الصحيفة- قد نصت على أن المرجعية فى كل الشئون 
إتما هی لله- وكتابه- وللرسول - وسئته- فقالت- قى إحدى «موادها»-: 


رمن الكافة بأنه أخرج 


اوأنه ما كان بين أهل هذه الصحقة ن حدث أو اشتجار يخاف فساده فان مرده 


إلى الله وإلى محمد رسول الله.. وأن الله على أصدق ما فى هذه الصحيفة 
OMe‏ 


وبر 
كما تقول مقالة الفجورء عن هذا الرسول المعصوم: 
- اه كان یقضی بين الناس بسنة العرب قى ابماهلیة!! 
- اوآن حكوفته كانت حكومة احتكام: 2 
- «وآنه قد حارب الذين لم یسیشوا إليه ولا إلى الإسلام بقىء»!- [أى يهود 


أن حكومات الجاهلية»! 


- «وأنه كان يفرض على الناس إتاوة أو جزية أو خراجا أو رشوة: يسوؤهم آداژهاء 
ويذلهم دفعها.. :0۳۳ 


۵ 


و الذى اصطفاه الله خاعًا 
للأنبياء والرسلین. وجعله إمام أولى الحرم من الرسلء والمعضوم الذى لاينطق 
عن الهوىء وصاحب الق العظیم. - والذى شهد له بإمامة عظماء الإصلاح 
كثير من الفلاسقة والکتاب غير المسلميز 


هکذا ضورت مقالة الفجورء رسول الله 


ese 
وعن الاسلام‎ 
ولا تقف مقالات الفجور عند الطعن فى القران الكريم. . والطعن فى‎ 


رسول الإسلام كك . وإنما تذهب إلى الطعن في جملة الإسلام» عندما تزعم 


أن هذا الإسلام لم يعد الدين الالهی الذى آنزله الله وإنما حدث تبدّل وت 
لهذا الاسلام» ؟.. وعلى يد من؟. . تقول مقالة 
القجور إن تاريخ هذا اتبدل والتغير إنما يعود إلى سنة ۲ ه - أى على يد 
رسول الله كك منذ أن حارب المشركين فى آولی الخزوات!!. . 
نعم  .‏ تذهب مقالة الفجور إلى هذا المدى» قتقول: 

الإسلام قد تشكل فى صيغة حربية عندما بدأت آول سرية للمسلمين على 
قواقل تجارة قريش فیما بين الشام ومكة.. وان المسلم ليحزن أن ينحدر السلمون 
الأوائل إلى هذا المنقلب الذى.. غير من روح الاسلام» وبدل من صميم الشريعة.. 
لقد صارت السلطة والغرض والورث والصدقة عقيدة غير العقيدة وديثًا بدل الدين 
وشريعة عوضًا عن الشريعة.. وطفح على وجه الإسلام كل صراع.. فبشر بثورا 


OS 


أى أن الإسلام اختیف الذى أنزله الله» قد تبدل إلى هذه الصورة القبيحة 


الخبيثة- عقيدة وشريعة وروحًا- منذ عصر التبوة» والصحاية والمسلمين الاوائل 


ع2 
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وعن الصحابة.. والأمة 

# وتكرر مقالة الفجور هذه الأوصاف القبيحة» عندما تصف صحابة رسول 
تصفهم بأنهم: 

«قد اضطربت جماعتهم: واهتزت نفوسهم: واتعدم القكر السياسى لديهم.. 
وتبلبلت أفهامهم: واضطربت تصرفاتهم.. وسادت الغيوم قى محيطهم الاسلامی. 
فاضطربت موازيتهم: واختلطت معاييرهم: وخلطوا بين ما هو لله وما هو للناس.. 
حتى انتشر ظلام دامس. اختفت فيه الحقائق» (*16۱ 

كل هذا الهجاء المقذع کات مقالة الفجور لصحابة رسول الله يكت من 
المهاجرين والأتصارء الذين جاهدوا بأموالهم وآنفسهم وآقاموا الدين والدولة 
والحضارة» وأسسوا للنعمة العظمى التى يعيش عليها السلسون حتى هذه 
اللحظات. . والذين بشرهم القرآن الكريم با 
الرسول یا وهو عنهم راضي. . 

* بل وتذهب مقالة الجر هله الی وصف الصسحابة. قی ههد النوة 
#بالصعلكة والسلب*!1. . والی الحكم علیهم- منذ عصر صدر الاسلام- 
بالارتداد نحن الخلق الاسلامی إلى خلق الجاهلية الأولى- التزعة القبلية. . 
والتطرف الشديد. . والصراع الستمو- وتعمم هذا الحكم بالردة إلى الجاهلية 
على الامة الإسلامية بأسرهاء وطوال تاريخها حتى القرن العشر: 

نعم. . تذهب مقالة الفجور إلى هذا الدی؛ فتقول: 


الله ية . . ورضى عنهم- عقب وفاته- 


» ورضى الله عنهم. . ومات 


إن عناصر الشخصية العربية الجاهلية كثيرة.. ويمكن إجمالها فى ثلاثة عناصر 


ر 

آولها: النزعة القبلية.. وما انتهی عهد عمر حتى عاودت النزعة القبلية الظهور» 
وعمدت إلى الغلبة حتى صبغت الإسلام ذاته.. - [لاحظ توجيه السباب إلى 
اذات الإسلام»! 1]-. 


av 


ثانيًا: التطرف الشدید.. ولقد عاد أدراجه بعد عهد عمر: قصار العرب- عن جدید- 
متظرة ین قی كل مسلك؛ وقی أى قول آوفیم. 
ثالثً: الصراع الستمر.. إن الإصلاح الإسلامى- فى جعل ابسهاد للنفس وه وفى 
تقی الصعلكة والسلب- لم يتمكن من النفوس حتى فى عهد النبى؛ ومع كثير 
من المؤمتين الذين ظلت أعينهم تتطلع إلى الأسلاب.. إن روح الصراع- بذلك 
ولذلك- ظلت قائمة فى نفوس العرب بعد الإسلام كما كانت قبل الإسلام.. 
بل لقد أصبح هذا الصراع بعد الاسلام أشد عتما وأبلغ خطر).. 
وهذه العناصر الشلاثة للشخصية العربية الجاهلية- القبلية.. والتطرف.. 
والصراع- ظلت قائمة رغم الإسلام.. ثم تضافرت معّاء قأعادت المؤمنين إلى صميم 
الشخصية الجاهلية بعد أقل من عشرين عامًا من وفاة البی ك 
الشخصية الحقيقية. ثم صارت هى الشخصية الأساسية: بعد أن اتخذت غطاء من 
الاسلام ورداء من الإيمان.. حتى لقد أبيحت كل حرمة» وانتهکت كل قيمة» 
وزيفت کل البادی.. وذابت قیم الاسلام الساميةء وافحت مثل القرآن العلياء وعاد 
السلمون القهقری إلى أخلاقيات الجاهلية وسلوكيات ما قبل الاسلام.. خلق 
جاهلی صرف وتصرف جاهلى فى شتی عصور الخلا 
# ولا تکتفی مقالة الفجور هذه بالحكم على الامة» منذ صدر الاسلام 
بالارتداد إلى الجاهلية الاولی. . وإتما تذهب لتحکم بكقر الامة أيضّاء وذلك 
عندما تقول عن جمهور الامة- منذ ذلك التاريخ- إنهم قد أصبحوا «محجوبین 
عن إدراك مفهوم النبوة: معزولين عن استیعاب صميم الرسالة؛ يرون اللك أكثر ما 
يرون النبوة ویلحظون جانب الحكم بأظهر ما بلاحظون جانب الدين- حتى لقد 
اهتز إدراك كثير من العرب لرسالة التبى جيه ! 
> ثم تذهب مقالة الفجور هذه لتسلب جميع الامة- عم جميعها- من كل 
لترمی جميع الامة يكل الصفات القبيحة. . بل وتعمم ذلك 


آصبحت هی 


«لقد صار الجميع إلى طباع جافة من الأنانية واخوف وال جين والفساد والوشاية 
والتملق والانتهازية.. وظل هذا هو حال الإسلام والمسلمين حتى ألغيت الخلافة فى 
۳ مارس ستة > ۱۹۲م..»۱6۱ 

فیعد إلغاء الخلافة فقطء بدأ صلاح الحال: وارتفعت کل صفات الخسة 
والخبث والجين والفاد والوشاية والتملق 
الإسلام والمسلمين عنذ الخلافة الراشدة إلى بداية عهد كمال أتاتورك!!. . 


00 
وعن الخلماء الراشدين 

ولم تنس مقالة الفجور هذه» بعد أن وصقت صحابة رسول الله 
«بالسلب والصعلكة.. وبا لجمود والتقليد.. وبانعدام الفكر السیاسی.. واهتزاز 
التشوس.. واضطراب الموازين.. واختلال المعايير.. والخلط بين ماهو لله وما هو 
للناس.. واستبدال السلطة والغرض والورث والصدقة بالعقيدة والثسريعة.. 
وبالارتداد إلى عناصر الشخصية الجاهلية..» 


لم تكتف مقالة الفجور بوضف الصحابة بهذه الأوصاق- وغيرها- وان 
شئت بوضمهم بهذه القبائح- .. وإئما قعبت قخصت الخلفاء الراشدين بمزيد 
من السباب ... فقالت: 


ه عن أبى بكرالصديق [۵۱ 3ه - ۱۳ ۵ ۵۷۲- 174م]: #إنه قد قرض ضريبة وإتاوة 
جزية على المسلمين فى عصره هی الصدقة.. التى كانت خاصة بالنبى وحده.. 
وحارب المسلمين حتى استسلموا لرأيهء وعادوا يدقعؤن الصدقة (الزكاة) له.. 
فكانت لهذه ا خرب بالغ الأثر على الاتجاه الحربى أو العسكرى فى الإسلام.. قأخذ 
أبو بكر- بذلك - من حقوق النبى ما لیس له» واغتعب من سلطان الرسول 
غى أن بختصبه: وأكره الومنین على ما ليس من الإسلام فى شىء.. وأنشأ فى 
الواقع دیا جدید) غير دين النبى.. فبدأ بذلك خطوات وضع أحكام دين جديد.. 
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قكانت حروب الصدقة التى أعلنهاء وانتصر فيها رأيه وعمله متحتى خطیرا فى 
الحلافة: ومنعطمًا شدی) رها قور تشأتهاء ومنقليًا سا اتحدرت إليه عبر تاريخها.. 
فمنذ خلط أبو بكر بين حقوق النبى الخاصة به وحده وبين حقوقه هو كخليفة 
للمسلمين ورتيس لجماعتهم: اضطرب الحاجز بين ما للنيى وما للناس؛ واهتز 
الحاجب بين حقوق النبى وحقوق الرؤساء.. قتشكلت الصيغة الحربية والاتجاه 
العسكرى للإسلام تماما وتقولبا كلية منذ حروب الصدقة.. لقد بدأ الاضطراب فى 
نظام الحكم على عهد أبى بكر.. وظل الاضطراب لزيم الحكم فى الاسلام؛ قسيم 
كل فكر سياسى فيه.. 

لقد خلط أبو بكر بين حقوق النبی وحقوق الحكامء فحدث زيوغ فى الخلافة» 
وحيود فى الحكم؛ يبدو جليًا قى اغتصاب حقوق النبى واشتداد نزعة الغزوء وانتشار 


-. والطائفية . . والقبلية. . 
.. وتحويل الاسلام إلى 


٠ .‏ والإتيان بدين جديد غير 


كل هنا السباب كالته مقالة الفجور للصديق. 
كد إذ هما فى الغار!۱. 

٠‏ وعن عمربن الخطاب [۰: 3ه - ۲۲ ۵ ۵۸4- 144م]:أما الراشد الثانی: الفاروق 
عمر بن اخطاب. قإن مقالة القجور تصفه بالتشدد. . وبالغلو. . ویخالقة 
طبانع الامور. . وبالمكيافيلية التی توجه طاقات الناس إلى العزو الخارجى» 
حتی لا تتوجه هذه الطاقات إلى الصراعات الداخلية. . فتقول مقالة الفجور 
عن الفاروق: «ولقد كان عمر تفسه يدرك أن فقهه یخالف طبائع الأمون ویجانب 
فطاثر الناس- [لاحظ أن الذی يطعن فى صحة آسلوب الشرآن.. وفی الرسول.. 
والصحابة: لا یعرف الفارق بين «الفطرة»- التی تجمع على «قطّر».. وبين «الفطيرة 
- التى تجمع على اقطائر»!!]-.. ومیل إلى طبيعته الحذرة: وسلوكه المتشدد.. ولقد 


ثانی اثتين- مع رسول الله 


وو 


ْ 
۱ 


رضخ لاتجاه الغزو حتى يوجه سيوف العرب إلى غير العرب.. وإلا فسوف توجه 
هذه السیوف إلى العرب آتفسهم»!(:۲۳. 

« وعن عتمان بن عطان [40 قه- ۵۲۵ 0۳- ٦10م‏ آما عثمان بن عفان: فان مقالة 
الفجور تصفه «بالاستبداد». . و«الاستعلاء». . و«التعا التحابث؟. , 
و«التحايل». . وهالتخایل». . و«الحكم ب 


رسول الله»... كل ذلك فى نض واحد: كأنه قصيدة هجای تقول فيه هذه 


بر ما أنزل اه 


القالة الفاجرة» عن عهد عثمان بن عقان: 

«إنه كان عهد الفساد الحكومى: والقاد الإدارى.. والولاة الفسقة.. وسوء 
التصرف فى بيت المال وأموال السلمین» وحماية الخارجين على القانون والنظام 
العام.. واضطهاد الحکومین: نفى العارضین؛ وعدم الحكم وفقًا الأوامر الله قى 
القرآن ونهج النبى فى السنة. والحسوییة: والاستیلاء على أموال الدولة: وحماية 
المفسدين:وعدم تتفيذ لقاتون» ووقف العمل بالدستورء واعتقال المعارضين..176؟)! 


اف ثالث الراضدین.. فى مقالة 


تلك هى صورة «ذو التورين» 
الفجور1... 

» وعن على ین آیی طالب[۲۲قه - ۵4۰ 5۰۰- ۳۱اه أما الراشد الرایع على بن 
أبى طالب. . والرجل الربانی- کرم الله وجهه- فانه - فى مقالة الفجور 
هذ 


«شسخص مناور.. ورجل مداور. شق عصا الطاعة على الجماعة: وبذر بذور 
الفتنة فى الخلاقة وشئون الحكم: وآراق دماء المسلمين قى سبيل الملك والامارة:(۱6۳۲ 

هكذا قدمت مقالة الفجور الخلقاء الراشدين فى صورة الخارجين على الدين 
الإسلافى ... والمارقين من السنة التبوية. . والمفسدين قى الارض. . والطامعين 
فى الملك. . .والمتسلخين من كل الصفات الحميدة التى يكن أن يتصف بها 
الإنسان السوى» آية ملة: وفى أى زمان أو مكان! . . 


هده 


وعن الطقه الاسلامی 

آما الفقه الاسلامی» الذى هو ترجمان الاحکام للشريعة الإسلامية» والذى 
اعتمده المؤتمر العالمى للقاتون الدولی؛ المتعقد بهلاهای» سنة 1917م مصدرًا 
من مصادر القانون الدولى» باعتباره منظو 


نية متميزة وغنية وعتا 


والذى تحدث عته القاضى العادلء والشرح الحاذق» والققیه قى الشريعة 
الإسلامية والقوانين الوضعية» الدكتورعيد الرزاق السنهورى باشا [۱۳۱۳- 
0 ه ۱۸۹۵- ۱۹۷۱م]- الذى أطلق عليه آساتذة القانون الدولى وخ 
الشريعة الإسلامية فى باريس لقب «الإمام الخامس». . وأطلق عليه علماء 
العراق لقب «الفقيه الامام»  .‏ وأطلق عليه علماء مجمع اللغة العربية لقب 
«شافعی الزمان»-. . تحدث السنهوری عن الفقه الاسلامی. فقال: 

إن الکتاب والستة هى الصادر العليا للفقه الاسلامی.. ترسم له اتجاهاته ولكنها 
ليست هى الفته ذاته. فالفقه الاسلامی هو من عمل الفقهاء: صنعوه كما صنع فقهاء 
الرومان وقضاتهم القانون الرومانی.. وقد صنعوه فقهًا صميمًاء الصياغة الفقهية 
وأسالیب التفكير القانونی قيه واضحة ظاهرة. 

فأنت تقرأ مسائل الفقه الاسلامی قى کنبه الأولى» ککتب «ظاهر الروايةا؛ لحمد 
ابن الحسسن الشیبانی [۱۳۱- ۱۸۹ - ۷۸- 4 8م]ء كما تقرأ مسائل الفقه 
الرومانی فى کتب الفقهاء الرومان قى العصر الدرسی. 

ثم تتتقل إلى صرحلة التبویب والترتيب» والتنسیق والتحلیل والتركيب فى الققه 
الاسلامی» فتقف على الصناعة الققهية فى آروع مظاهرها وفی أدق صورها. 

ثم يقول لك هؤلاء الفقهاء الأجلاء» فى كثير من التواضع: إن هذا هو الاجمای 
أو القياسء أو الاستحسان» أو الاستصحاب. أو ماشئت من الصادر التى ابتدعوهاء 


وأن الأضل قى كل هذا جع إلى الكتاب والسنة. 
والواقع من الأمر أنهم صتعوا فقها خالصء هو صفحة خالدة فى سجل الفة 
العالی. 


۲ 


وان دراسة هذا الفقه الجيد والعتيد؛ فى ضوء القانون القارن؛ هى مشروع 
حياتى؛ والآمل المقدس الذى تنطوى عليه جوانحى؛ ويهفو له قلبى: ولا يبرج 
ذاكرتى منذ سن الشباب. 

وإذا ما اكتمل لهذا الفقه تطوری آصبحت القاقة المدتية إسلامية» وتحقق الهدف 
الذى قصدت إليه» وحو: آن یکون للبلاد السربية قنانون واحد يُتستق من الشريعة 
الإسلامية. 

إن فقه هذه الشريعة الإسلامية كثوب» راعی شارعه قى صنعه جسم من يلبسه 
وكان صغيرأء ولحظ فى صنعه تموهذا الجسم فى ا مستقيل: فبسط فى القماش بحيث 
يمكن توسيع الثوب مع نمو الجسم 

ولقد أعطى الإسلام للعالم شريعة هى أرسخ الشرائع ثبائا؛ وهی تقوق الشرائع 
الآورويية.. وان استقاء تشريعنا العاصر من الشريعة الإسلامية هو المنسق مع تقاليدنا 
القانونية.. إنها تراثنا التشريعى العظيم.. ويها يتحقق استقلالنا فى الفقه والقضاء 
والتشريع.. نها التور الذى نستطيع أن تضیء به جوانب الشقافة العالمية فى القانون.. 
لقد اعترف الغرب بفضلها.. فلماذا تتكره تحن؟.. ومابالنا ترك کنوز هذه الشريعة 
مغمورة قى بطون الكتب.. ونتطفل على موائد الغيرء نتسقط قضلات الطعام؟! 

إن الإسلام دين ومدنية.. والمدنية الإسلامية أكثر تهذيبًا من الدنبة الأوروبية.. 
والرابطة الإسلامية هی المدنية الإسلامية وأساسها الشريعة الإسلامية؛ وأمتنا ذات 
مدنية أصيلة» وليست الأمة الطفيلية التى ترقع لمانيتها ثوبًا من قضلات الأقمشة التى 
یلقیها الخياطون!27)!. 

هذا الفقه الإسلامىء الذى آشرنا إلى رأى الخبراء الحاذقين فيه- سواء منهم 
الاجانب آم السلمون - تقول عنه مقالة | ۱ 


١إنه‏ قد تردی فى ترخص خطیر.. فأصبح ققه الحيل.. حتی صارت الحيل مراد 


۲۰۲ 


لآرائه» ومعادلا لأفكاره.. لقد انخدر.. وضل.. وأخطا.. وأ 
وتماحكات لغوية.. وهو قد عمد إلى ذلك عن جهل بالوقائع: أو إخقاء للحقا: 
إنه فقه الحروب والجتمعات الضطربة لافقه السلام والمجتمعات الطمئتة»:(۱۱6۳۹ 


# وإذا كان هذا هو رأى مقالة الفجور فى الایداع الفقهى للأمة الإسلامية» 
ذلك الذى آشرنا إلى رأى الدکتور السنهوری فیه. . قما هو- يا ثرى- نوع 
«الفقه» الذى «آیدعه» صاحب مقالة الفجور هذه؟ 


یکفی» فى الإجابة عن هذا السؤالء أن نعرف كيف أن «فقه» صاحب هذه 


القالة قد «أقتى» فى أربعة من كتبه- آی والله» فى أربعة من كتبه- بأن: 

- الخمر ليست محرمة فى القرآن والاسلام!! 

- وبأن اللواطء بين البالغين أو البالغين والقصرء لا عقوبة في 

وهکذا أصبح لدينا «فقه» - للفجور- غير مسبوق ‏ يقول - فى اشمر-: 

«إن الخمرء فى القرآن » مآمور باجتنابهاء وليست محرمة»(؟)! 

وبذلك يحلل هذا «الفقه كل ما آمر الله - فى القرآن- باجعنابه» من قول 
۰ إلى عبادة الرجس من الاوثان والطاغوت. - إلى عمل الشيطان. . 
اب الکباثر. . وکلها جاء التحريم لها بتعبیر الامر بالاجتنا 


- الذی عو 


أشد من ن عجره سح ی فاجتبوا ارس من الأوتان جوا قول 
الزور4 ا ۰ . وواجت. ات [التحل :07]- ظ رجْس من عمل 
القیطان فاجتبوهة 4 [نائده: ٩۰‏ 

وغير «فقه؛ الإباحة للخمر. . یقدم صاحب مقالة القجور افقهاه غير 
مسبوق» یقول فى اللواط : إن اللواط ذکر فى القرآن فى قصص آل لوط کفعل 
مستهجن, وإثم دینی. ولم ينص القرآن ولا نصت الستة على عقوبة له بين البالغین 
أو البالغين والقصر وآمره متروك للمجتمع یعزر عنه طبقًا نظروف الحال»»"!.. 


14 


فإذا علمنا: 
- آن عائد الرأسمالية الأمريكية- وحدها- من عائدات الاستغلال الجتسى لدعارة 
الأطفال- الآطفال فقط- يبلغ مليارى دولار سنوی .. 
- وأن إباحة اللواط الذى تتأسس عليه «الاسر الشانة» - المثلية- قد غدت شرطا من 
شروط دخول الدول فى الاتحاد الآورپى!.. 
- وأن فى ثلاثة بلاد صغيرة - هى الفليبين.. وسریلانکا.. وتايلاند- نصف مليون 
طفلة تعمل فى البغاء الرسمى للآطفال- الرسمى فقط-.. 
- وآن الإنفاق العالی على تجارة الدعارة فى سنة ۱۹۹۹م وحدهاء قد بلغ ۲۰ 
تريليون دولار.. وهی بذلك تحتل الرتبة الشالشة بعد تجارة السلاح» وتجارة 
المخدرات. 
إذا علمنا ذلك آدرکنا معنى وأهمية ووظيقة هذا «الفقه» الذى يقدمه صاحب 
مقالة القجور» للذين وظفوه كى يقول ما قال عن: 
- القرآن الكريم.. 
- وعن الاسلام: ورسوله صاحب الخلق العظيم 25.. 
- وعن الصحابة الذين أقاموا الدين: وآسسوا الدولته وآیدعوا الحضارة.. 
- وعن الأمة الإسلامية: التى تحمل رسالة القرآن والإسلام إلى العالین.. 
نعم .. لقد علمنا مقالات الفجورء بالتسبة لأعداء الإسلام.. تلك التى ضرينا 
عليها الأمثال - فقط الأمشال-.. لا لنتهم.. ولا لتحاکم.. ولا لندين.. وإنما لنترك 
جميع ذلك لقراء مقالات الفجور والضلال". 
ولا حول ولا قوة إلا بال العلى العظیم!.. 


الهوامش: 


رجمة العرية لوثائق مؤثمر کولورادو- ع1 طبغة 


(1) [التتصير: زو العالم الإسلامى]- 
عراسات العالم الإسلامى. مالظا س 1481م 

(1) وكالة الاثباء افرنية. 

(۳) تیکسون [القرضة السائحة] ص -15. ترجمة- آحمد صدقى مراد. طبعة القاهرة سنة ۱۹۹۲ 

(4) محمد سعيد العشماوى [الإسلام اليامى] عن 51١‏ ۰۲۱۲ طيعة القاهرة ستة 1884م و[معالم 
الإسلام] ص2 طبحة القاعرة ستة 1۹۸۹م- ولقد قدم توقيق الحكيم لكتاب [أصبول الشريغة]. - آنا 
مقالات «الأخيار» قلقد نشرها له الصسقی «موسی عبر 

(6) موشیه ساسون [سبع ستوات قى يلاد الضرییت)- مذکرات اول سقيسر لإسرائيل يمصر- الترجسمة 
العریة- ض 80 طيعة دار الکتاب العرين - دمشق - القاهرة ستة 1844م 

(5) محمد سعيد العشماوى [الخلاقة الإسلامية] ض ۱6۸- طبعة القاهرة ستة -184م 

(۷) محمد سعيد المشماری [حصاد العقل] ص ۰۷۲ ۰۷۳ ۰٩۱‏ طبعة القاهرة ستة ۱۹۹۲ 

(۸) التهانوئ [كشاف اصطلاحات الفتوت] طبعة الهند سنة 1841م 

() [الأعمال الكاملة للإمام محمد عبد] ده ع 705 دراسة وتحقيق : د. محمد عسارة: طبعة 


القاهرة ستة 1468م 
(۱۰ [الأسلام السياسى] ص ۸. و [أصول الشريعة] ى ۱۸۴ طبعة القاهرة ستة ۱۹۷۹ 
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الإسلامية] ص ۸۰ 


(۱۷) [مجموعة الوتائق. ری والخلاقة الراشلة] من ۷۱- جمعها وحققها: د محمد 
حميد الله, طيعة القاهرة 

(۱۳) 7 خلانة الإسلامية] ص ۰۸6 ۰۱۰ ۰۱۰۲ ۸۲, و[جوهر الإسلام] م ۰۷ ۰۸ طبعة القاهرة 
iS‏ 

(14) [الخلافة الإسلامية] عی ۰۱۰6 ۱۱۵-۱۱۴ 

(18) [أصول الشريعة] ص ۰۱۳۸ 144 

(15) [معالم الإسلام] ص ۱۸ ۰۱۹ ۰۲۲ ۲۳ و[الإسلام ا 

(۱۷) [لخلاقة الإسلامية] ع ۷ قح هد 

(14) [الإسلام السیاسی] ص ۰۱۳۳ ۱۳۶- 


سس 


۳ 


(15) [الخلافة الإسلابية] ص ۰۲۳۸ ۰۵۰ 1١7‏ ۰۱۰۵ ۸5 و[أضول الشريعة] ص 2۱۸۹ ۱۵۱ 
و[حصاد العقل] ص ۰۷۹ ۸۰. 

(۲۰) محمد سعيد العشماوى [الريا والقائدة قى الإسلام] ص 41. طبعة القاهرة تة ۱۹۸۸ 
و[اخلاقة الإسلامية] ص 2۱-۹ 

(۲۱) [الخلافة الاسلامیة] ص ۰۱۱4 ۱۱۲ 

(۲) الرجع السايق ۰ ص ۰۱۱4 2۱۱۲ 

(۲۳) د محمد عمارة [الدکتور عبد الرزاق الستهوری: إسلامية الدولة المدنية والقاتون] طبعة القاهرة ستة 
۹ 

(۲4) [الريا والفائدة قى الإسلام] ص 22+ 54 و[الخلافة الإسلامية] ص ۲۳۰. 

() [معالم الإسلام] ص ۰۱۲۱ و[أصول التسريعة] ص ۰۷۱ ۰۱۲۳ ولالاسلامالسیاسی] ص ١١ء‏ 
۷ و[جوهر الإسلام] صن 177 

(15) [الاسلام السياسى] ص5 71 

(۲۷) انظر كتابنا [سقوط الغلو العلماتى] طيعة الفاهرة سنة ۰۲ -۲م- 


1۷ 


ملحق 


تخريج حديث افتراق الأمم 


ا 
تخریج حديث افتراق الأمم 


پروی بألفاظ متهاء 


: «افترقت اليهود على إحدى وسبعین فرقةء والتصاری على اثنتين وسبعین 
فرقة» وستفترق هذه الامة على ثلاث وسبعین فرقة»- وهذا اللفظ أصح ما فى 
الیاب. 


ویروی بألفاظ أخرى مقارية لهذا اللقظ وفيها زیادات هی: 
: «کلها فى ال 
اکلها فى النار الا واحدة وهی الجماعة». 


الا قرقة». 


: «کلهم فى التار إلا واحدة وهی ما آنا عليه الیوم وأصحابى؟ . 

: «تهلك إحدى وسیعون قرقة وتخلص فرقة. . قال: الجماعة الجماعة». 
:«کلها فى التار الا السواد الاعظم»- 
:نی لاعلم آمداها» . قالوا: ما هى؟ قال 
:«کلهم على الضلالة إلا السواد الاعظم». 


:«کلهم فى التار وواحدة فى الجنة. . قال: الجماغات احماعات»- 


«الجماعة» . 


: «کلهم فى النار إلا ملة واحلة. . ما آنا عليه وأصحایی*. 


:«کلهن فى النار ما خلا واحدة ناجیة». 


۱" 


الإسلام وجماعتهم». 
:«كلها فى الجنة إلا واحدة قال؛ 


ويروق هقا دی من حفيت آبی هريوة وانس بن سالك وید ا۵ بن 
عمروء وجابر بن عبد الله وعبد الله بن عباس: وعبد الله بن مسعود» ومعاوية بن أبى 
سفيان» وسعد بن أبى وقاص» وعوف بن مالك وعمرو بن عوف: وأبى أمامة 
المع وى اوه ا ی دوم لين عدر 

ویروی موقوثًا من قول على بن أبى طالب ومن مرسل قتادة ويزيد الرقاشى. 


۱- آما حدیث آبی هریرة: 


فقد خرجه الإمام أحمد (۳۳۲/۲) وأيو داود (4394) والترمتی (۲۸۵۲) 
وقال: حدیث أبى هريرة حسن صحیح. واین ماجة (4۱۲7) وابن حبان فى 
صحیحه (الإحسان ۷ 2۷۳۱) واخاکم فى مستدرکه (۰/۱ ۱۲۸) وابن 
آبی عاصم فى السنة (۰37 1۷ والاجری قى الشريعة (۰۲۱ ۲۲) وأبو يعلى 
فى مسنده (۰۵۹۱۰ ۰۵۹۷۸ 1۱۱۷) ومحمد بن تصر الروزی قى الستة (۰۸) 
وعبد القاهر البغدادی فى القرق بين القرق ( ص 4 -۵) والیسهقی فى ستته 
الكبرى (۲۰۸/۱۰) وفى الاعتقاد (ض 0-07 


من طرق عن محمد بن عمرو بن علقمة» عن أبى 
مرفوعا: «افترقت اليهود على إحدى و. 
التصاری على إحدى أو ثنتين وسب 


فرقة. 


وألفاظهم متقاربة واللفظ لأبى داود. 


وقال الحاكم (1/1): هذا حديث کثر۲۷ فى الأصول. . .> وقد احتج مسلم 
بمحمد ين عمرو» عن أبى سلمةء عن أبى هريرة. 


MY 


٠ 


ورده الڌهبى ققال: ما احتج مسلم محمد بن عمرو منفردًا بل بانضمامه إلى 
غيره. 

وقال ایض فى (۱۲۸/۱): هذا حديث صحيح على شرط مسلم ولم 
يخرجاه» ووافقه الذهبى قى هذا الموضع . 

قلت: محمد بن عمرو هو ان علقمة اللشی اختلف قی آمره 499 
۲- وأما حدیت أنس بن مالك: فیزوی من عدة آوجه: 

آولاء زياد التمیری؛ عن آنس: 

خرجه أحمد (۱۲۰/۳) من طریق صدقة بن يسارء عن زياد التمیری» عن 
وانتم تفترقول 


وسیعین فرقة 


وإسناده ضعیف» لضعف زياد هو ابن عبد الله اللمیبری» تهذیب الكمال 
4۹۲/٩‏ 

شانیا: قتادة عن آنس: 
خرجه ابن ماجة (8۱۲۸) وابن آبی عاصم فى الستة (14) والضياء فى 
الختارة (۷/ )٩۰‏ من طريق هشام بن عمارء عن الولید ين صسلم» حدثنا 
ینی ارال افترقت على د 


الاوزاعی؛ عن قتادة» عن آنس مرفوعًا 


قال البوصیری: هذا إسناد صحیح رجاله ثقات. معباح الزجاجة 
(۱۸۰/۵). 


وقال ابن کشیر فى البداية والنهاية (۳۷/۱۹): وهدا اسناد قوی على شرط 


الصحيح . تفرد به ابن ماجة أيضًا 


Mr 


ثالثاء سعيد بن أبى هلال: عن آنس: 

خرچه أحمد (۱5۵/۳) من طريق اين لهیعت عن خالد بن یزید» عن 
بنى إسرائيل تفرقت إحدى وسبعين فرقة فهلكت 
واحدة» وان أمتى ستفترق على 
- قالواء يا رسول الله من تلك 


ase 


الفرقة؟ قال: «الجماعة الجماعة». 


وفى إسناده ابن لهيعة وهو ضعیف» ورواية سعيد بن أبى هلال عن آنس مرسلة» 
قاله الحافظ ابن حجرء انظر هامش تحفة التحصيل (ص ۱۲۹). وقال المزى فى 
تهذیبه (۹5/۱۱): سعيد عن آنس يقال: مرسل. 

رابعاء عبد العزيزين صهیب. عن أنس: 

خرجه الآجرى فى الشريعة (۲۷) وأيو يعلى (۰۳۹۳۸ ۳۹۶۶) وابن 
فى الکامل (۷/ ۳۷۷ من طبریق مبارك ین کے عن عبد الصزیژه به 
مرفوعًا: «افترقت بتو إسرائيل على إحدى وسبعین فرقة» وان أمتى ستفترق 

ثتتين وسبعين فرقة كلها فى النار إلا السواد الاعظم». 

وإسناده ضعیف: ميارك بن سحيم منکر الحديث. قاله البخارىء وقال أبو زرعة: 

ما أعرف له حديئًا صحیحا. الميزان /٤(‏ ۳۵۰). 


خاصنا: يزيد الرقاشى: عن أنس: 
خرجه أبو يعلى (41717) والروزی فى السنة (۵۳) وآیو نعيم فى الحلية 
7/5 - ۵۳) واللالکاتی فى أصول الاعتقاد )١154(‏ وابن عدی قى الكامل 


(/۱۲) والطبری فى تقسيره (۳۲/4) من طرق عن يزيد الرقاشى» عن آنس 
مرفوعًا: «إن بتى إسراثيل تفرقوا على واحدة وسبعين فرقة وان عذه الامة 


ستفترق على ثنتين وسبعين فرقة كلها فى النار الا فرقة واحدة». فقلنا من تلك 
قال: «الجماعة» ‏ 


Né 


يزيد بن آبان الرقاشى منكرالحديث. قاله الإمام أحمد وتركه النسائى وغ 


تهذیب الكمال (۳۲/ 54). والميزان (5/ .)٩۲‏ 
سادسا: سعد بن سعيد: عن آتس: 


خرجه ابن عدى فى الکامل (۱۸6/۷) من طريق ياسين بن معاذه عن 


سعدء عن أنس مرفوعًا: «تفترق هذه الأمة على بقع وسبعين فرقة نی لاعلم 
أهداها». قالوا: ما غى يا رسول الله؟ قال: «الجماعة» 


ياسين بن معاذ متكر الحديث. قاله البخاری» وتركه النسائى وابن ابلنید؛ ورماه 
بالوضع ابن حبان. الميزان (5/ 6۳۲. 

سایعا: عبد الله بن يزيد الدمشقى: عن أنس وغیره: 

حرجه الطیرانی فى المعجم الكبير (۱۷۸/۸) من طريق كثير بن مروان 
الفلسطيتى عن عبد الله بن يزيدء عن أنس وغيره مرقوعًا مطولاً وفیه: «فان 
ينى إسرائيل افترقوا على إحدى وسبعين فرقة والتصاری على ثنتين وسبعين 
فرقة كلهم على الضلالة إلا السواد الاعظم». قالوا: ومن السواد الاعظم؟ 
قال: «منْ كان على ما آنا عليه وأصحابى». 

قال الهیشمی فی مجمع الزواشد :)٠١5/1(‏ قبه كثير بن مروان كذبه يحبى 
والدارقطنی. 

شامتا: زيد بن أسلم: عن أنس:ه 

خرجه أبو یعلی (۳۹۹۸) والآجرى فى الشر 
(۲۲۷/۳) مطولاً ومختصرا من طريق أ 


يعة (۲۵) وأبو تعيم فى الحلية 


+ عن یعقوب بن ريد بن 
طلحة؛ عن زيدء به مرفوعًا وف 


هلة: سيعون منها فى انار وواحادة 


وسبعین مء إحدى ومیعوت منها فى | 


الفرقتين جميعًا بملة: اثتتان وسبعون فى النار وواحدة قى الجحنة». قالوا: من هم 
يا رسول الله؟ قال: « الجماعات». 

واللفظ لأبى يعلى ولفظ أبى تعيم : «الجنماعات. الجماعات». ولفظ 
الآجرى: «الجماعة؟ . 


قال الهیتمی (۷/ ۲5۷): فيه آبو معشر وقية ضعف. قلت: قال فيه البخارى: 
منکر الحدیث» وضعفه ابن المديتى وغیری انظر تهذیب الكمال (۲۹/ ۳۲۲). 

تاسعاء سلمان بن طريف آبو عاتكة: عن أنس: 

خرتجه الآجرى (17) من طريق شبابة بن سوآر» عن سليمان = كذا - بن 
طریف. عن أنس مرفوعا: يا ابر ۶ قال 
نبى الله: «بلى إن يتى إسرائيل آستی على ما 
۱ واحدة لم تكن قى بنی إسرائيل» 

فى سناده سلیمان بن طریف؛ ویقال: طریف ین سلیمان یکنی أبا عانکةء قال أبو 
حاتم: ذاهب الحديث» وقال البخاری: منکر الحديث» وقال النسائى: ليس بشقة. 
انظر: کنی تهذیب الکمال (۵/۳۶). 


قت عليه بنو إسرائيل وستزید 


عاشرا: يحيى ين سعید» عن آنس: 

واختلف فيه على يحبى فرواه عبد الله بن سفيان» عنه عن أنس مرفوعًا 
بلفظ : «تفترق هذه الآمة على ثلاث وسيعين فرقة كلهم فى الثار إلا واحدة؟. 
قالوا: وما هى تلك الفرقة؟ قال: «ما آنا عليه اليوم وأصحابی». 

خرجه الطبرانی فى الاوسط (۲۲/۸) والصغير (۲۹/۲) والعقیلی قى 
الضعفاء (۲/ ۲۲) وأسلم فى تاريخ واسط (ص۱۹1). 


قال الهیشمی: فيه عبد الله بن سفيان: قال العقیلی: لا یتابع على حدیثه هذا 
(۱۸۹/۱). 


N1 


ویروی من وجه آخر عن یحی بن سعيد بلفظ متكر جداء بل موضوع. 

خرجه ابن عدى فى الكامل (15/۳) والعقيلى قى الضعقاء )5١١/5(‏ 
والذهبى فى الميزان (۱۸9/۲) والراقعی قى تاريخ قزوين (۷۹/۲) على صور؛ 
فتارة من حديث خلف بن ياسين» عن الأبرد بن آشرس» عن بحی. 

وتارة عن معاذ بن ياسين» عن الأبرد بن أشرس» عن یحی . 


وتازة مكرم ين یوسف» عن یاسین؛ عن يحبتى . 


وتارة ياسين الزيات» عن سعد بن سعيد» كلهم عن آنس مرفوعًا: 

:«تفترق آستی على إحدى وسبعين فرقة كلهم فى الجنة إلا واحدة». قالوا: ومن 
هم؟ قال: «الزنادقة أهل القدر». 

ولفظ ابن 
«الزتادقة؟ . 

وعزاه السيوطى فى اللآلئ )5548/١(‏ للدارقطتى من حديث عثمان بن عفان 
القرشی» عن حفض بن عمر؛ عن مسعرء عن سعد بن سعيد» عن آنس» يه. 

وقال العجلوتى (كشف الحقاء ۱1۹/۱) ورواه الشعرائى فى الميزان من 
ES‏ فاگ رفظ لويد 


عدى والذهبى: «كلها قى النار إلا واحدة». قالوا: من هم؟ قال: 


قال الذهبى: هذا موضوع» وهو كما ترى متناقض - 

وقال العقيلى: هذا حديث لا يرجع منه إلى صحةء ولعل ياسين أخذه عن 
أبيه أو عن أبرد وليس لهذا الحديث أصل عن حديث يخى ين سعید؛ ولا من 
حدیث سعد. 

وقال السبوطی: قال العلماء: هذا الحديث وضعه الأبرد وسرقه ياسين فقلب 
إسناده وخلط وسرقه عشمان بن عفان وهو مترولك وحفص کذاب والحديث 
العروف واحدة قی الجنة وهی الجماعة. الالی (۲۸/۱). 


۱۷ 


وآورد الحافظ فى اللسان (43/4 - ۹۷) طرق هذا الحديث وقال: وهذا 
اضطراب شديد سندا ومتنًا والحنفوظ فى التن: «تفترق أمتى على ثلاث 
وسبعين فرقة كلها فى النار إلا واحدة». قالوا: وما تلك الفرقة؟ قال: «ما آنا 
عليه اليوم وأصحابى». .وهذا من أمثلة مقلوب التن. | ه. 


۲ وآما حديث عبد الله ين عمرو: 

ققد خرجه الترسذى (۲۸۵۳) ومحمد بن نضر الروزی (54) والآجرى فى 
الشريعة (۲۳: ۲۵) والخاكم (۱۲۸/۱ - ۱۳۹) واللالكائى فى أصول الاعتقاد 
۲ وآبو تعيم فى الحلية (157/4) وعبد القاهر البغدادى فى الفرق (ص 
1-5) من طرق عن عبد الرحمن بن زياد بن آلعم» عن عبد الله بن یزید. عن 
لله بن عمرو مرقوعًا: «وإن ينى إسرائيل تفرقت على ثنتين وسبعين ملة 
وتفعرق أمتى على ثلاث وسبعين ملة كلهم فى التار إلا ملة واحدة». قالوا: 
ومن هی يا رسول الله؟ قال: « ها آنا عليه وأصحایی». 


واللفظ للترمذى. وقال: هذا حديث مفسر حسن غريب لا تعرفه مثل هذا 
إلا من هذا الوجه. 


: عبد الرحمن بن زياد هو الإفريقى اختلف فى آمره والأكثر على تضعيقه. 
انظر تهذيب الكمال (۱۷/ ۱۰۲). 
4- آما حدیث جایرین عبد اللهء 

فقد خرجه بحشل فى تاريخ واسط (ص۲۳۵) من طریق شجاع بن الولید. 
عن عمرو بن قیس؛ عن جدته - كتا - عن جابر مرفوعا: «تفرقت البهود 
على واحدة وسبعين فرقة كلها قى النار» وتفرقت النصاری على ثنتين وسبعین 
فرقة كلها فى الثار» وان آمتی ستفترق على ثلاث وسبعين فرقة كلها قى النار 


إلا واحدة». فقال عمر بن الخظاب: يا رسول الله خبرتا من هم؟ قال: 


«السواد الاعظم». 


۱۳ 


وابن أبى حاتم فى تفسيره كما فى النفسير لابن كشير (۳۱۵/۶) 
هشنام بن عمار عن الوليد بن مسلم عن يكير بن معروف عن مقاتل بن حيان 
عن القاسم خن این سعود مرف 
تین و سبعیر لم ينج منها الا ثلاث؟. 

فى إسناده هشام بن عمار وقیه مقال مشسهور وبکیر بن معروف مختلف فى آمره 
أيضًا. وقال الحافظ: صدوق فيه لین. 


۷- وأما حدیت ابن عمر: 

ققد آورده العجلونی قى كشف الخنقاء (۱5۹/۱) قال: ورواه السرمذی عن ابن 
عمر بلقظ: استفترق أمتى ثلائا وسيعين فرقة كلها قى النار الا واحدة». قيل 
ومن هم؟ قال: «الذين هم على ما آنا عليه وآصحابی». 

كذا غزاه للترمنی: ولم أجده بنسخ الترمتى التى بين أيدينا. والمروى فى 
الترمذی حديث عبد الله بن عمرو بلفظ: «ليأتين على أمتى...». الحديث. 


۸- آما حديث معاوية: 

ققد خرجه الإمام أحمد )١1١7/5(‏ وعنه آبو داود (5049) والدارمی 
(۲۶۱/۲) والطبرانى فی الكبير )۸۸٤/۱۹(‏ والآجرى فى الشريعة (۲۹) وابن 
أبى اصم فى السنة (۰۲ ۰5۵ )1٩‏ وال اكم فى الستدرل (۱۲۸/۱) 
واللالكائى فى أصول الاعتقاد (۱5۰) والیبهقی فى الدلائل (5/ 54١‏ - ۵4۲) 
من طرق عن صفوان عن الأزهر بن عبد الله الهوزنی عن أبى عامر عبد الله بن 
لحى» عن معاوية مرفوعًا: (إن أهل الكتابين افترقوا فى دينهم على ثنتين 
وشبعين ملة وان هذه الآمة ستفترق على ثلاث وسيعين ملة كلها فى النار إلا 
واحدة وهی الجماعة. . .». الحديث. 


وقال الحاكم (۱۲۸/۱): هذه أسانيد تقام بها الحجة فى تصحيح هذا 
الحديث. وتعقیه الذهبى بقوله: وجاء بآسانيد آخری غير ما ذكرت لاتقوم بها حجة. 
وحسن اسناده الحاقظ فى تخريج أحاديت تفسير الكشاف (ص57) 


۱۳ 


4- أما حديث سعد بن أبى وقاص: 


خرجه عبد بن حمید (۱6۸) وه بن نصر الروزی فى السنة (5۷) 
والاجری فى الشريعة (۲۸) والدورقی فى مستد سعد بن أبى وقاص (85) 
والبزار فى مسنده - البحر الزخار (۱۱۹۹) هن طرق عن أبى بكر بن عياش عن 


موسی بن عبيدة الريذىء عن عبد الله ين سعده ن سعد 


ویردی عن موسی عبيدة عن آخيه عبد الله بن عبسيدة»عن عائشة» عن 
سحلا ربروی عن عوسی ين یله عن ق دنه کن تمد مرو 
اتترقت بتو إسرائيل على |خدی وش يتين ملة ون قلحب الليالى والأيام حن 
تفترق أمتى على مثلها» 

وقال البزار(۳۸/4): هذا الحديث لا نعلمه پروی عن سعد الا من هذا 


الوجه» ولا نعلم اروی عبد الله بن عبيدة عن عانشة عن أبيها» إلا هذا الحديث. 
وقال الهیشمی: رواه السزار وفيه موسى بن عبيدة الربذی وهو ضعيف. عجمع 
الزوائد (۷/ 89 ؟). 


۰- وأما حديث عوف بن مالكك: 

فقد خرجه ابن ماجة )٤۱۲۷(‏ واين أبى عاصم فى السنة )٩۳(‏ واللالكائى 
فى أصول الاعتقاد )١54(‏ من طريق عباد بن يوسف عن صفوان بن عمرو عن 
«افعرقت اليهود على إحدى 
وسبعين فرقة فواحدة قى التة» وسبعون قى التارء وافترقت التصاری على 


راشد بن سعد؛ عن عوق بن مالك مرقوعا: 


وسبعین قرقة فاحدی وسبعون فى التار» وواحدة قى الحنة والذى نفس 


واحدة فى اة 
: «امماعة». 


قال البوصیری: هذا إسناد فيه مقال. قال ابن عدی: راشد بن سعد روی أحاديث 
تفرد بها. مصباح الزجاجة (۳/ ۲۳۹). 
وقال ابن كثير فى البداية والنهاية :)۳٩/۱۹(‏ إستاده لا بأس به. 


۱۳ 


۱- وأمًا حديث عمروين عوف: 

فقد خرجه ابن أبى عاصم قى السنة (55) والحاكم فى مستدركه (۱۲۹/۱) 
والطبرانی فى الصجم الكبير (۱۳/۱۷) من طريق كشير بن عيد الله بن عمرو بن 
عوف» عن أبيه» عن جده مرقوعا مطولا وفيه: «آلا إن بنى إسرائيل اقترقت 
على موسی سبعین فرقة كلها ضالة إلا فرقة واحدة: الإسلام وجماعتهمء وانها 
افترقت على عيسى على إحدى وسيعين فرقة كلها ضالة إلا فرقة واحدة: 
الاسلام وجماعتهم ثم إنكم تفترقون على ثنتين وسبعين فرقة كلها ضلالة إلا 
فرقة الإسلام وجماعتهم». 

وقال الهيثمى فى الجمع (۷/ ۲۰): كثير بن عبد الله ضعيف» وقد حسّن له 
الترمذى حديثًا وبقية رجاله ثقات . 


۲- وأما حديث أبى آمامة: 

ققد خرجه ابن أبى شيبة (۷/ )٥٥٤‏ والظبرانى فى الكبير (۳۲۷/۸ - ۳۲۸) 
والاوسط (105/17) والبيهقى فى سنته (۱۸۸/۸) والمروزى فى السنة (۵۵) 
مطولاً ومختصرا من طرقء عن أبى غالب» عن أبى أمامة عرفوعا وفیه: 
«افترقث بنو إسراثيل على إحدى وسبعين 
النار إلا السواد الأعظم». وألفاظه متقارية عند الطبراتی. وفى إستاده آبو غالب 
وقد اختلف فى أمرهء انظر تهذیب الكمال (۱۷۰/۳4). 


ويروى من وجه آخر عند الطبرانى فى الكبير (۱۷۸/۸) وفیه کثیر بن مروان 
كذبه یحبی بن معين والدارقطنى وسياتى فى حديث أبى الدرداء الثالی . 
؟١-‏ آما حديث أبى الدرداء وغیره: 

فقد خرجه الطبرانی فى الكبير (۱۷۸/۸) من طريق کشیر بن مروان 
الفلسطينى؛ عن عبد الله بن يزيد عن مطولا وفیه: 


فان بتی إسرائيل افترقوا على إحدى وسيعين فرقة والتصارى على ثنتين 


الدرداء وغيره مر 


وسبعين فرقة كلهم على الضلالة إلا السواد الأعظم». قالوا: يا رسول الله ومن 
السواد الاعظم؟ قال: «من كان على ما أنا عليه وأصحابى .۰0۰۰ 

قال الهيتمى (۱۰5/۱): فيه كثير بن مروان کذبه بحیی والدارقطنى- 
5 آما حدیت واثلة بن الأسقع وغیره: 

خرجه الطبرانی فى الکبیر (۱۷۸/۸) انظر ما تقدم تحت حدیث آبی 

الذرداءء وقال الهیشمی (۱/ ۱۰۰ یحی والدارقطنی. 
۵- وما حديث على بن أبى طالب: فإنه یروی عنه من آوجه كلها موقوفة 

عليه من قوله: 


قيه كثير بن مروان 


فقد خرجه ابن أبى عاصم فى الستة (۹۹۵) من حديث ليث عن مجاهد 


عن ابن عباس عن على قت اليهود على إحدى وسبعين فرقة 
وسبعين فرقة وأنتم على ثلاث وسبعين وان من أضلها 


. أو:الشيعة. 


واستاده ضعیف لضعف ليث بن أبى سلیم. 

وخزجه أبو تعیم فى الحلية (۸/9) من حديث محمد بن سوقة عن أبى 
الطفيل عن على قال: تفترق هذه الامة على ثلاث وسبعين فرقة شرها فرقة 
تتحل حبنا وتفارق آمرثاء 
الخطيب اليغدادى فى تاریخه (۱۳۷/۱۵) من حدیث محمد بن 
آبی ثايت. عن عنلی قال رق هذه الأمة على بضع 
م یتحلون حبنا أهل البيت ويخالفون آعمالنا. 


یب بن آبی ثابت عن على مرسل. قاله ابن الدینی. جامع التحصيل 
(ص۱۵۸) وانظر علل الدارقطنی (۱۸۸/5)- 


وخرج محمد بن نصر المروزى فى السنة (11) من طریق العلاء بن السیب 


۱۳۲ 


عن شريك عن زاذان أبى عمر قال: قال على . . فذكره مطولا» وفيه افتراق 
اليهود والتصاری وافتراق الاعة. 


٠١‏ - وآما مرسل قتادة: 


فقد حرجه عبد الرزاق قی مصنقه (۱5۲/۱۰) من حدیث معمر عن 
قال: سال التبى ية عبد الله بن سلام: «علی کم تفرقت بثو إسرائيل»؟ فقال: 
على واحدة أو اثنتين وسیعین قرقة. قال:هوآمتی أيضًا ستفترق كلهم أو یزیدون 
واحدة كلها فى النار إلا واحدة» 

وهذا إسناد مرسل. 


۷- وأما مرسل يزيد الرقاشی: 


فقد حرجه عبد الرزاق أيضًا فى مصنفه (۱۵5-۱۵۵/۱۰) من حديث معمر 
قال: سمعت يزيد الرقاشى يقول: بينا الى ية جالس. . . الحديث مطولا. 
وفيه: إن بتى إسرائيل احتلفوا على إحدى أو این وسبعين فرقة وإنكم 
ستختلفون مثلهم أو أكثر ليس متها صواب إلا واحدة». قيل: يا رسول الله وما 


هذه الواحدة؟ قال: «الجماعة وآخرها فى التار*. 


قلت: يزيد الرقاشى ضعيفء والحديث مرسل. 


3500 
٠‏ خانمة البحث 

تكلم بعض اهل العلم على هتا الحديث عمومًا قضعفه قوم وصححه 
آخرون: 


ابن حزم فى کتابه الفصل بین الملل والتحل (۱۳۸/۳). 
وابن الوزير اليمنى فى كتابه العواصم والقواصم (۱۷۱/۳ -۱۷۲). 


نيل 


وذکرالعجلونی أن هذا الباب وهو افتراق الامة إلى اثنتين وسبعين فرقة لم 
فيه شىء. كشف الخفاء (۲/ 5۷۰)- 
وممن صححه: 

الإمام الترمذى صحح منها حديث أبى هريرة. 

وابن بة فى السائل قال: هو حديث صحيح مشهور. انظر السلسلة 
الصحيحة للألياتى (4 ۲۰)- 

والشاطبى صححه فى كتايه الاعتصام. الصحيحة (۲۰۶). 


والحافظ العراقى فى تخر 


الإحياء (۱۹۹/۳) قال: وأسائيده جياد. 


انتهى والحمد لله وجده 
والصلاة والسلام على من لا تبی بعده 
وسلم تسليمًا كثيراً 


الهوامش: 


-١‏ كذا بالطيوع» وراجعنا تسین مخطوطتين (الحمودية» صتعاء اليمن) والتقط مخلف ما بين كثير 
وگییر. 
۷- انظر ترجمته من تهقيب الكمال (۲۱۷-۲۱۲/۲۲). 


ج و 


دين 


وعضو «مجمع اليحوث الإسلاميةة - 


قصروة. مرق اء ماق 


الشيخ» - فى ۲۷ 
اسنة -#8أه - ۸ من دیستمیتر ۸1٩۳۱‏ - فى أسرة:مينسورة الال - 


تحترق الزراعة . - وملتزمة ييا .. 

۶ قبل موده كان والده قد نذر لله: إذا جاء الولود 3 
يهبه للعلم الدیتی - آى أن يطلب العلم فى الازهر الث 

* حفظ القرآن وجوده کاب" القرية . , مع تلقی العلوم المدنية الا 
- مرحلة التعلیم الالزامی--. 

© فق ستة ۱۳56 ۱۹5۵م التحی «بصید دسوق الديتى الابتدائى» - التايع للجامع 
الأزهر ۰. ومته حصل على شهادة الايتدانية سنة ۱۳۱۸ 2۱۹2٩‏ 

#١‏ وقى المرحلة الابتدائية 


ره يني عبت راو 


جدرسة ال 


- التضف الثانى من آریعیتیات القرن العشوین - يدات تتفتح 


العمل الوطنى - 2 
. . والكتابة - 


آول بمقال نشرته له صحيقة [مصنر 


بعنوان «جهاد» - عن فلسظين - فى إبريل ستة 1444م- 
حمل السلاح ضمن حركة مناضرة القضية الفلطينية . - لکن لم يكن له شرق 
الذغاب إلى فلسطين. 

8 فى ستة ۹1۹م اشح - التابع للجامع 
الازهر الشریف - . , ومته حصل على الثانوية الازهرية سنة ۱۳۷۳ه. سنة 1855م 


۱۳ 


*# وواصضل - فى مرحلة الدراسة الك 
وتشر شعرا ونثراً فى صحف ومجلات [مصر الفتاة] و[منبر الشرق] و[الضرى] 
ولالکاتب] . . وتطوع نلتدریب على السلاح يعد إلغاء معاهلة 1917م قى سنة 
۱ 


© فى سنة ۱۳۷۶ ه ستة 1485م التحق «بكلية دار العلوم» - جامعة القاهر: 
ال انس» قى ال 
تخوجه - ببب تشاطه السیاسی - إلى سنة ۱۹3 بدلا من ستة ۱۹9۸م۰- 


وفیها 
العلوم الاسلاسية - ولقد تأخر 


العربية 


تخرجء وتاك در 


* وتواضل - قى سرحلة الدراسة الجامعنية - تشاطه الوطنى والأدبى والتقافی . 
شارك فى «المقاومة الشعبيةا تة النويس» إبان عقاومة الغزو الثلائى لصر 
س ۱۳۷۵ 1985م . 


المصرية - ومجلة [الآداب] - الييروتية = , 
ولف ونش اول کته عن [القومية العربية] ستة ۰01۹۵۸ 


* وتشر القالات قى صحيفة [المساء! 


# بعد التخرج قى الجامعة: أعطى كل وقته - تقریبا - وجميع جهده لمشروعه الفکری: 
فجمع وحقق ودوس الأعمال الكاملة لأبرز أعلام اليقظة الإسلامية الحسديثة: رقاعة 
راقع الطهطاوى . 


تروق غ افق 
وكتب الکتب والدراسات 


وعمرو این ع 


الحسن .. وعلی بن محمد .+ والاورمی ۰۰ وابن رشد (الحفيد) .. والعز ین 
عيد السلام -. إلع. . 


۱۳ 


للحضارة الاسلامية 
۰ والمواجهة مع الحضارات الغازية والمعادية 
ب ٠:‏ وصضحات العدل الاجتماعی الاسلامی 


والعقلانية الاسلامية. 


وحاور و: 


لر العدید من آصحاب المشاريع الفكر 

وحقق عددًا من تضوصی التراث الاسلامی - القديم منه والحديك -. , 

© وكجزء من عمله العلمی ومشروع القكرى» حصل - مر 
العلوم الإسلامية - تخصیص الفلسفة الاسلامية - على الاچستر ستة ۱۳۹۰ 
سنة ۱۹۷۰م. باطروحة عن [المعتزلة ومشكلة الخرية الإنسانية] .. وعلی الدکتوراه 
ستة ١۳۹١‏ سنة ۰۱۹۷۵ يأطروحة عن [الإسلام وقلسقة الحكم]. - 


دار العلوم = قن 


* أسهم فى تحرير العديد من الدوريات الفكرية التخصصة . . وشارك فى العديد من 
الندوات والمؤتمرات العلمية فى وطن العروية وعالم الاسلام وخارجهما. . كما 
آسهم فى تخرير الصدید من الوسوعات السياسية واشضارية والعامةء مل 

العربية] و[موسوعة الشروق] و[موسوعة 
الفاهیم الإسلامية] و[الموسوعة الإسلامية العامة] و[موسوعة الأعلام] . . . إلخ. 

* ال عضوية عدد من الوسات العلمية والقكرية والبحثية: منها: "الجلس الاعلى 
- للشترن الاسلامیة» - بمصر-ء والمعهد العالی للفكر الاسلامی 
وهمركز الدراسات الحضارية! 
الاسلامیة» - مؤسسة آل البيت - بالاردن - . . وتمجمع البحوث الإسلاميةة 
بالارهر || 


[موسوعة السياسية] و[موسوعة ۱ 


# حصل على عدد من الجوائز والاوسمة . 


۱۳۷ 


© العنوان: جمهورية مصر العربية - ۱۳ب 
هاتف ۲۰۵۵۹5۱ - فاکس ۲۰٠۵۲۹۲‏ . 


مه 


۱- معالم النهج الاسلامی - دار الرشاد - القاهرة سنة ۱۹۹۷م. 


۲- الاسلام والستقبل - دار الرشاد - القاهرة سنة ۱۹۹۷م. 


۳- نهضتنا الحديثة بين العلماتية والاسلام - دار الرشاد - القاهرة سنة 1۹۹۷م. 


6- معازك العرب ضد القزاة - دار الرشاد - القاهر 


تة A‏ 
ه- الغارة الجديدة على الإسلام - دار الرشاد - القاهرة سنة 1۹۹۸م 
5 جمال الدين الافشاتی بين حقاتق || 

القاهرة ستة ۱۹۹۷م. 


۷- الشيخ محمد الغزالى: الموقع الفكرى وللعار 
م 


قالات یز زیی عتتؤضن - داز رد - 


الفكرية - دار الرشاد - القاهرة سئة 


۸- الوعی بالتاريخ وصناعة التاريخ - دار الرشاد - القاهرة ستة ۱۹۹۷م. 


-٩‏ التراث والمستقبل - دار الرشاد - القاهرة سنة ۱۹۹۷م: 
۰- الاسلام والتعددية: التنوع والاخصلاق فى إطار الوحدة - دار الرشاد - القاهرة سنة 
۷ 


۱۷۹ 


۱- الإبداع القكرى والخصوصية الحضارية - هار الرشاد - القاهرة سنة 1۹۹۷م 
۲- الدكتور عبد الرراق الستهوری باشا: إسلامية الدولة والدئية والقاتون - دار الرشاد - 


نة ۱۹۹۹ 


القاهرة 

۳- الإسلام والسياسة: الرد على شبهات العلمائین - دار الرشاد - القاهرة سنة 
۷ م وطبعة مركز الراية - جدة - سنة ۲۰۰۳م. 

14- الإسلام وفلسقة الحكم - دار الشروق = ستة 1484م 

۵- معركة الاسلام وأضول الحكم - دار الشروق - نة 1881م 

7 الإسلام والقنون الجميلة - دار الشروق - سنة 1891م 

۷- الإسلام وحقوق الإنسان - دار الشروق - سنة ۱۹۸۹م. وطيعة مركز الراية - جدة 
حاسنة ۳- م 


۸- الاسلام والثورة - دار الشروق - سنة 1۹۸۸م 


5- الاسلام والعروية 
۲- الدولة الإسلامية بين العلمانية والسلظة الدينية = دار الشروق - ستة ۱۹۸۸ 
مر ۴ 


دار الشروق - سنة ۱۹۸۸م. 


۱- هل الاسلام هو الحل؟ لماذا؟ وکیف؟ - دار الشروق - ستة 1۹۹۸ م. 


۲- منقوط الغلو العلمانی - دار الشروق - متة ١۴‏ - آم 


۳- الغزو الفکری وعم آم حقیقة؟ - دار الشروق - ستة 1۹۹۷م. 
۶- الطريق إلى 1 
۵- تیارات الفکر الاسلامی - دار الشروق - سنة 1۹۹۷م 


لة الاسلامية - دار الشروق - تنة ۱۹۹۰م. 


75- الصحوة الاسلامية والتحدی الحضارى - دار الشروق - ستة ۱۹۹۷م. 


¥ 


ومشكلة الحرية الإنساتية - دار الشروق - سنة ۹۸۸م 


8- عندما أصبحت مصو عربية إسلامية - دار الشروق - نة 21۹۹۷ 


4 العرب والتحدى - دار الشروق - ستة 1441م 


۳- مسلمون ثوار - دار الشروق - سنة ۱۹۸۸م- 


۱۳ 


۱- التفسير الماركسى للإسلام - دار الشروق - سن ۰۲ ١5م‏ 


قل الشروی - سے 7۰-۲ 


۲- الاسلام بين التنوير والتزو 


۳۳- التيار القومی الاسلامی - دار الشروق - ستة ۱3۹7م. 


4 الاسلام والامن الاجتماعی - دار الشروق - ستة ۰2۱۹۹۸ 


6 الاضولية بين الغرب والاسلام - دار الشووق - ستة ۱۹۹۸ 


۸۱۹۹6 الجامعة الاسلامية والقكرة القومية - مت‎ -۴١ 


۳ 


۳۸- عم بن عید الع 


۳۹- جمال الدين الاققاتی: موقظ الشرق - دار الشروق - ستة 1844م 


وق - ستة ۱۹۸۸+ 


۱- عبد الرحمن الکواکبی - دار الشروق - سنة ۱۹۸۸ 


۲- أبو الاعلی الودودی - دار الشروق - ستة 1۹۸۷م 


6۳- رقاغة الطهطاوی - دار الشروق - ستة ۱۹۸۸+ 
6 - على مبارك - دار الشروق - ستة 1۹۸۸م 
48- قاسم أمين - دار الشروق - ستة ۱۹۸۸ 


45 التحرير الاسلامی للمرة - دار الشروق - ستة ۲۰۰۲ 


۷- الشريعة الاسلامية والعلمائية الغربية - دار الشروق- سنة ۲ 


۴ 


6۸- معركة الصطلحات بين الغرب والاسا 


- نهضة مصر - القاهرة - ستة 1۹۹۷م. 


4- القندس الشريف رمز الضراع وبواب 


۷ 


هذا ٍسلامتا؛ خلاصات الاقکار - دار الوقاه - ستة ۲۰۰۰ 


۱۳ 


۱»- الصحوة الإسلامية فى عيون غربية - تي 


۲- الغرب والإسلام - نهضة مصر - ستة ۱۹۹۷م. 


دصر - ستة 1۹۹۷م. 


۳- آبو حيان التوحیدی - نهضة مصر - ستة ۱۹۹۷م. 
6- اين رشد بين الغرب والاسلام - تهضة مصر - ستة ۱۹۹۷م. 


-٠١‏ الانتماء الثقافى - تهضة مصر - سنة ۱۹۹۷م. 


7- التعددیة: الرؤية الإسلامية والتحديات الغربية - نهضة مصر - سنة 1891م 


۷- صراع القيم بين الغرب والإسلام - نهضة مصر - ستة ۱۹۹۷م. 


8ه- الدكتور يوسف القرضاوی؛ المدرسة الفكرية والمشروع الفكرى - نهضة مضر - سلة 
۷ 


الله - نهضة مصر - سنة 1۹4۷م 


4- عندما دخلت مصر فى دين 
۰- الحركات الإسلامية: رؤية نقلية - نهضة مصر - ستة ۱۹۹۸م- 


العقلى فى دراسات العريية - تهضة مصر - ستة 1881م 


۳- یدید الدنيا بتجدید الدين - تهضة مصر - ستة ۱۹۹۸م. 
6- اللوابت والتغیرات فى فکر ال 


۵- تقض کتاب الاسلام وأصول الحكم - تهفة مصر - ستة ۱۹۹۸م. 


5 مصو - ستة ۱۹۹۷م: 


<- القدم والاصلاح: بالتنوير القربی آم بالتجدید الاسلامی؟ - تهضة مضر - ستة 
قم 


۷- الحملة القرنسية فى الميزان - نهضة مصر - ستة ۱۹۹۸م. 


۸- الحضارات العالية؛ تداقع آم صراع؟ 


تهضة مصر - ستة ۱۹۹۸م. 


- إسلامية الصراع حول القدس وفلسطین - نهضة مصر - سنة ۱۹۹۸م. 


۷۰- القدس ية والاسلام - نهضة نظر - ستة 1565م. 


۱۳ 


۳- حطر العولة على الهوية الثقاقية - نهضة مغر - ستة 1445م - 


۷6- مستقيلنا بين العالمية الاسلامية والعولة الغربية = 


ضة عضر - متة 1104م 
۷۵- فى التحویر الاسلامی للمرأة -نهضة عصر - ستة ۰۳ ١7م‏ 


۳ المتقبل الاجتماعی للامة الإسلامية - تهضة مصر - م‎ -۷٩ 


۷- هل السلمون آمة واحدة؟ - تهقة فصر - سنة 1۹۹۹م 


۷۸ الغناء.والموسيقى: حلال آم حرام؟ - نهضة مصر - ستة 1998م 


۲- الظاهرة الإسلامية - المختار الاسلامی - ست ۹۹۸١م‏ 


۸۳- الوسیط فى المذاهب والصطلحات الاسلامية - نهضة مصر - سنة ۰۸۱۹۹۹ 

6- اسلاعیات السنهوری باشا - دار الوقاه - سنة ۲۰۰۳م- 

- النصن الاسلامی بين الاجتهاد وللجمود والتاريخية - دار الفكر - دضشق - سنة 
۸ 


- أزمة الفکر الاسلامی الحديث - هار الفکر - سن ۱۹۹۸+ 


۷- المادية والثالية فى فلسفة ابن رشد - دار المعارق - سنة ۱۹۸۳م- 
۸۸- العطاء الحضارى للإسلام - دار المعارف - سنة ۱۹۹۸م. 
-۸٩‏ إسلامية المعرفة ماقا تعتى؟ - دار العارف - سنة ۱۹۹۹م- 


4- الاسلام وضرورة التغيير - دار العارف - سثة ۲۰۰۱م 


يهنا 


۱- الإسلام والحزب الذيتية - دار العارف - سنة ۰۲ ١٣م‏ . 

۲- ثورة الزنيج - دار الوحدة - ستة ۱۹۸۰ 

-٩۳‏ دراسات قى الوغى بالتاريخ - دار الوحدة - سنة 1584م 

6- الاسلام والرحدة القومية - المؤسبة العربية لللراسات والنشر - پسروت- ستة 
4 


دة- الاسلام والسلطة الدتية - المؤسسة العربية لللراسات والتشر - سنة ۱۹۸۰م. 


>- الاسلام بين اللمانية والسلطة الديتية - دار ثابت - القاهرة - ستة ۱۹۸۲م: 


۷- قکر التنوير بين العلما: 


والاسلامیین - دار الوقاء - القاهرة - ستة 448١م‏ 


۸- سلامة موسى: اجتهاد خاطئ آم عمالة حضاریة؟ -دار الوقاه - سنة 1988م 


۹- العالم الاسلامی والمتغيرات الدولية - دار الوقاء - ستة 1۹۹۷م 


- عالمنا: حضارة أم حضارات؟ - دار الوفاء - ستة ۱۹۹۷م. 


۱ 


- الجديد فى الخطط الغربى تجاه المسلمين - دار الوقاه - سنة ۱۹۹۷م- ۱ 
۲- العلماتية بين الغرب والاسلام - دار الوفاه - ستة 1885م 


۳-- محمد عیده: سيرته وأعماله - دار القلس - بيروت - سنة ۱۹۷۸م. 


5 جديدة إلى التراث - دار 


- مشق - ستة ۱۹۸۸م. 


العربية ومؤامرات آمریکا ضد وحدة العرب - دار الفکر - 
۸ 


الإيرائية - دار ثابت - القاهرة - ستة ۰2۱۹۸۲ 


الکویت - ستة ۱۹۸۳م. 


۱۰۸- وحلة فى عالم الدکتور محمد عمارة - حوار - دار الکتاب الحديث - بیزوت - ۱ 
مه ۱۹۸۹ 
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لرية الخلافة الإسلامية - دار الثقافة الجديدة - القاهرة - ستة ٠1۹۸م‏ 


۰- العدل الاجتماعى لعمر بن الخطاب - دار الثقافة الخديفة = نة ۹۷۸١م‏ 


ليل 


۱- القکر الاجتماعى لعلى بن آبی طا 


۲- إسرائيل هل هی سامیة؟ - دار الکاتب العربی - القاهوة - ستة ۱۹7۸ 


الجديدة - ستة 1۹۷۸م 


۳- الاسلام واصول الحكم: دراسات ووثائق - المؤمسة العريبة للدراسات والنشر - 


پیروت - ستة ۱۹۸6م. 


-٤‏ الدین وال 


۵- الاستقلال الحضارى - الهيتة العامة للکتاب - سنة ۱۹۹۳م- 

5 الاسلام وقضایا العصر - دار الوحدة - بیروت - سنة ۰2۱۹۸۵ 
۳ بر 9 

۷- الاسلام والعروية والعلمانية - داز الوحدة - سنة ۱۹۸۱م. 


۱۸- الفريضة | 


: عرض وحوار وتقييم - دار الوحدة - ستة ۱۹۸۳م- 
۹- التراث فى ضوء العقل - دار الوحدة - ستة ۱۹۸۶م- 


۲۰- فجر اليقظة القومية - دار الوحدة 


ستة 2۱۹۸6 
۱- العروية قى العصر الحديث - دار الوحدة - ستة ٤1۹۸م‏ 
۲- الامة العريية وقضية الوحدة - دار الوحلة - ستة ۱۹۸۶م. 


۳- أكذوية الاضطهاد الدینی فى مصر - الجلس الاعلی للشخون الاسلامية - القاهرة 


تة ۲۰۰۰م, 


- فى السالة 
لمك 


القبطية: وآوهام - مكنبة الشروق الدولية - القاهرة سئة 


۵- الإسلام والآخر: من يغنترف بمن؟ ومن يتكر من؟ -مكتبة الشروق الدولية - 
القاهرة ستة ۲۰۰۱م. 

- فى فقه الواجهة بين الغرب والاسللام - مكتية الشروق الدولية - الق 
ft‏ 


۷- الإسلام والأقلياء 


الماضى واخاضر والمتقبل - مكتبة الشروق الدو 


مه ۰۳ ۲۰م. 


ديل 


۸- مستقبلنا بين التجديد الإسلامى والحداثة الغربية - مكتبة الشر 
ستة ۰4 ۲۰م. 


الدولية - القاهرة 


۲- فى الشروع الحضارى الاسلامی - مركز الراية - جدة - سنة ۰۳ 


۳- من آعلام الشجدید الاسلامی - مركز الرا 


ام 
4- شیهات واجتابات حول القرآن الكريم - الجلس الاعلی للشبون الإسلامية - سنة 


اسان 


۰- الامام الاکبر الشيخ محمود شلتوت - للجلس الاعلی نلششون الاسلامية - سنة 


- شبهات واجابات حول مكاتة المرآة قى الاسلام - الجلس الاعلی للششون 
الاسلامیت جاء ۰۲ ۳ - ستة ۲۰۰۱م. 


ب“ دراسة وتحقيق: 
۷- الأعمال الكاملة لرفاعة الطهطاوی - المؤسسة العربية للدراسات والنشر- ٠‏ بيروت 
سنة ۹۷۳ لم 5 


۸- الاعمال الكاملة لجمال الدین الاققانی - المؤسسة الصريية للدراسات والتشر - 
بیروت سنة ۱۹۷۹م 


۹ - الأعمال ال 


املة للإمام محمد عيده - دار الشروق - القاهرة - ستة ۱۹۹۳م. 
۰ - الاعمال الكاملة لعيد الرحمن الکواکبی - المؤسسة العريية للدراسا. 


بيرت ستة ۱۹۷۵م- 


۱- الاعمال الكاملة لقاسم أمين - دار 1 


- القاهرة - سنة ۱۹۸۹م. 


157- رسائل العدل والتوحيد - دار الشروق - القاهرة - سنة ۱۹۸۷ 


۱۳ 


۳- كتاب الاموال - لابی عبید القاسم بن سلام - دار الشروق - القاهرة - سنة 
لام 


-٤‏ رسالة التوحيد - للإمام محمد عبده - دار الشروق - الق 


ستة ۱۹۹۳م 


0 - الاسلام والراة فى رای الامام محمد عبده - دار الرشاد - القاهرة - سنة ۰2۱۹۹۷ 
1- فصل القال قیما بين الحكمة والشريعة من الاتصال - لابن رشد - دار العارف - 
ستة ۱۹۹۹ 


۷- التوفيقات الالهامية فى متارنة التواريخ - لحمد مختار باشا الصری - الجلس 
الاعلی للشتون الاسلامية - ستة ۰8 - ۲م. 

۸- الشريعة الاسلامية صالحة لكل زمان ومکان - للشيخ محمد الخضر حسین - نهضة 
مصر ستة ۱۹۹۹م. 

-٩‏ السنة والبدعة - للشيخ محمد الخضر حین - نهضة مصر سنة 1488م 

۰- روح الحضارة الاسلاسية - للشیخ الفاضل ابن عاشور - تهضة مصبر - سنة 
r‏ 


ج- مناظرات: 


۲- الولجهة بين الإسلام والعلمانية - دار الآفاق الدولية - القاهرة سنة ۱۶۱۳ه, 


۳- تهافت العلماتية - دار الآفاق الدولية - القاهرة سنة ۱۶۱۳ 


د- بالاشتراك مع آخرین: 


6 - الحركة الاسلامية 


۷- عمر بن الخطابٍ - المؤسسة العريية للدراسات والنشر - پیروت - سنة ۱۹۷۳م. 


زسسة العريية للدراسات والنشر 


۸- على ین ایی طالنبه- بيروت = ستة ۱۹۷4م. 


۱۳۷ 


- قارعة سبتمبر - مكتبة الشروق الدولية - القاهر 


۰- حقائق الإسلام فى مواجهة شي هات الشککین - المجلس الاعلی للشتون الإسلامية 


مه ۲ دج ۰ 

- الإسلام قى عبون غربية - تحت الطبع . ۱ 
۲- قراءة النص الدینی بين التاویل القربی والتأويل الإسلامى - تحت الطيع . 1 
| 


۳- مقام العقل فى الإسلام - تحت الطبع . 
4- الفتوحات الإسلامية: 


ع 


۱۳۸ 


۳- كاب الأموال - لابی عبيد القاسم بن سلام - دار الشروق - القاهرة - سنة 
ب 35 اسم بن سلام 2 اھر 

«۹ 

5- رسالة التوحید - للامام محمد عبده - دار الشروق - القاهرة - ستة 1997م 

۰ - الاسلام والمرأة فى رأى الامام محمد عبد - دار الرشاد - القاهرة - ستة ۱۹۹۷م. 

۲- قضل المقال فیما بين الحكمة والشريعة من الاتصال - لابن رشد - دار العارف - 
ستة ۱۹۹۹م. 

۷- التوقيقات الالهامية فى 
الاعلی للشتون الاسلامية - ستة 4- ۰ ۲مء 


۸- الشريعة الاسلامية صالحة لكل زمان ومکان - 


مصر ستة 1۹۹4م 
۹ - السنة والبدعة - للشيخ محمد الخضر حسين - تهضة مصر سنة ۰۱۹۹۹ 
۰- روح الحضارة الاسلامية - للشیخ الفاضل ابن عاشور - نهضة مصر - سنة 
۳ 


جد مناظرات: 


۱- ازمة العقل العربی - دار نهضة مصر - القاهرة سنة ۰۳ ۲۰م. 


دار الآفاق الدولية - القاهرة سنة ۱۶۱۳ه, 


67 الولچهة بين الإسلام والعلما 
۳- تهافت العلمانية - داز الآفاق الدولية - القاهرة ستة 8517 اه. 
د- بالاشتراك مع آخرین: 
6- الخركة الاسلامیة: رؤية مستقبلية - الكويت ستة ۱۹۸۹م. 
36 القرآن - المؤسسة العربية للدراسات والنشر - بيروت - سنة 181/7م. 


85- محمد 


- المؤسسة العربية للدراسات والنشر - ييروت - سنة 3151/7 


۷- عمر بن الخطاب - المؤسسة العربية للدراسات 


۸- على بن آبی طالب - الو 


النشر - بيروت - سنة ۱۹۷۳م. 


للتراسات والنشر - پیروت - سنة 2۱۹۷۶ 


فين 


۹- قارعة سیتمبر - مكتبة الشروق الدول م 
1- حقائق الإسلام فى مواجهة شبهات الشككين - الجلس الاعلی للشتون الإسلامية 


مل ۲۰۰۲م. 


۱- الإسلام فى عیون غربية - تحت الطبع . 


التص الدیتی بين التأويل الغربی والتأويل الإسلامى - تحت الطبع. 


۳- مقام العقل فى الإسلام - تحت الطبع . 


۱ 


6- الفتوحات الإسلامية: تحریر ۰. أم تدمير؟؟ 


۱۳۸ 


الطهرس 


الموضوع الصمحة 
آولاء فى القلو الدیتی 
تمهيد كو نطق EAS‏ تفده anl‏ 0 
ه الحاكمية فى فکر الودودی اک Ê aos aaa‏ 
«الجاهلية والتكفير فى فکر الودودی وسید قطب . موه موه موه FEE‏ 
ه منهاج التعامل مع مقالات الغلاة ا سس مسج eee‏ 
# مقولة الحاكمية جود هو دعسم وس سوم م عو ۳ 


# وعن الخلفاء الراشدين کم جا عام وام باع تاداع وم 43 


# وعن الفقه الاسلامی E‏ موه موم وم ود موی 


رقم الإيداع 707/5054 


مطابع آمون 
+ الفيروز من ش إسماعيل تياظة 


الاظوغلى - تقاهرة 7€ 
ان 


ه الغنلو عملة ذات وجهين : اقراط..وتفریط - 


ذ يروز ظاهرة العنلو الدینی - التی 
انطلقت من دعاوی : غيبة الحاکمية الإلهية عن 
مجتمعاتتا للاسلامية . وجاهلية هذه 
الجتمعات - برزت - فى ذات التوقیت -ظاهرة 
الغلو اللادینی - التی اتخذت من التأویل العبشی 

لتفريغ الدین من حقيقة الدین !.. و بلغت 
حد الفجور فى تجریح ثوابت الاعتقاد !!.. الآمر 
الذی عاد فغذى مقولات الغلو الدیتی فى صقوف 
الشیاب !. 
©» وحتی تخرج آمتنا من هذه الحلقة القرغة 

-التی یحرسها الاستعمار ۱.. وحتی لا 


الغلو الدیتی .. كان لا بد من الدراسة التقدية 
التوازنة لكل مقالات الغلاة 


ه وتلك هي الهمة التي تنهض بها فصول هذا _ 


الکتاب. 
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ال 


ل 


